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Presentación 


El náhuat-pipil (distinguido así del náhuatl mexicano) es la única lengua indígena 
que aún se habla en El Salvador. Únicamente dos departamentos cuentan con 
ndhuat parlantes entre sus ciudadanos: Sonsonate y Ahuachapdn. De acuerdo 
con algunas estimaciones podrían haber menos de 200 personas que todavía la 
hablan. Esto la convierte, de acuerdo a UNESCO, en lengua amenazada, es decir, 
en riesgo de convertirse en lengua muerta en el mediano plazo. 

Podemos contar con los dedos de las manos los investigadores que han realizado 
los estudios más relevantes sobre el náhuat-pipil: Baratta, Geoffroy Rivas, Schultze- 
Jena, Campbell, King, Lemus, Me Callister y Lara-Martínez. Solo cuatro de ellos 
son salvadoreños. Y, sin embargo, el trabajo que realizaron o que realizan en la 
actualidad es testimonio de que contamos con una historia en este campo que 
abarca ya más de setenta años. No podemos afirmar que “no hay nada”. 

Dos de ellos realizaron una labor de compilación de obras literarias náhuat-pipiles 
invaluables: Baratta y Schultze-Jena. Sin embargo, la primera no hablaba ndhuat 
y el segundo publicó su trabajo en alemán. Ni Baratta ni Geoffroy Rivas conocieron 
el trabajo de Schultze-Jena. Eiablamos de esfuerzos aislados. 

Campbell, King y Lemus trabajan en el rescate de la lengua nóhuat, centrándose en 
el estudio de su fonología, morfología y sintaxis. Por lo tanto, son Lara-Martínez y Me 
Callister los únicos que nos presentan la obra náhuat-pipil como lo que no hemos 
sido capaces de reconocer a plenitud todavía: literatura, filosofía, manifestación 
del ser. 

Recientemente hemos señalado en otra publicación que la fundación nace para 
contribuir al estudioy análisis de la cultura como proceso de construcción del mundo 
y de nuestra propia historia. La reflexión objetiva -lo cual no excluye diferentes 
posibles interpretaciones-, solo puede sustentarse en procesos académicos de 
análisis, diálogo y colaboración. 




La presente publicación incluye tres investigaciones realizadas por el Dr. Rafael Lara- 
Martínez y el Dr. Rick Me Callister que la Fundación considera cumplen a cabalidad 
con nuestros objetivos y visión. Sobre la base de los insumos recopilados mediante 
el extenso trabajo de campo de María de Baratta en los años 30 y 40, y publicados 
en 1951 en los dos volúmenes que componen Cuzcatlán típico, estos destacados 
académicos han realizado una traducción y análisis de obras ndhuat-pipiles: Pastorela 
indígena en lengua náhuat de los Izalco, Corpus Menor y Ne Kujtan Kuyamet/El Tunco 
de Monte. 

Esta obra refleja algunas de las grandes paradojas de nuestra cultura: el desconocimiento 
de una literatura y un pensamiento indígena vivos. Refleja también, como consecuencia 
de lo anterior, la gran importancia y relevancia del trabajo que contiene. 

La invisibilización del logos indígena, es ciertamente un reflejo de la exclusión de los 
pueblos originarios de nuestro imaginario cultural nacional. Sin embargo, refleja una 
realidad todavía más desgarradora: la negación de nosotros mismos, de todos los 
salvadoreños. 

El trabajo de Lara-Martínez y Me Callister vendría a romper este proceso de auto- 
exclusión. Se trata, nada menos, de herramientas que nos permitirán transformar lo 
que ha sido elemento de exclusión en elemento de cohesión, para incluirnos a nosotros 
mismos en nuestra propia imagen. 
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Palabras Preliminares 


Rafael Lara Martínez, a través de esta obra antropológica, viene a asir el legado 
etnohistórico de María de Baratta, quien hizo trabajo de campo o etnográfico en el 
sentido estricto de la palabra. Este estudio no sólo es un reconocimiento del trabajo 
de Baratta, sino también a la comprensión contemporánea sobre las expresiones 
culturales salvadoreñas que otrora fueran una rica veta de investigación. 

El proyecto de Baratta se desarrolló en el contexto socio-político de la cultura del 
Martinato, cuyo propósito consistió en indagar sobre lo indígena, como parte del 
folklore salvadoreño, como una apoteosis que hace gala o alarde del indigenismo 
salvadoreño sujeto al turismo nacional, es decir, el indígena ndhuat pipil como 
“objeto” de estudio antropológico y arqueológico, como un intento de crear una 
identidad nacional homogénea como si todos fuésemos iguales, suscitando, de 
esta manera, una apología del mestizaje. 

Ahora, según esta investigación desde la perspectiva Lara Martiana, la literatura 
ndhuat pipil mesoamericana y particularmente salvadoreña, en tanto que su 
transmisión ha sido casi exclusivamente de carácter oral, de generación en 
generación, constituye actualmente una eclosión de remotas, pretéritas y fecundas 
manifestaciones culturales de nuestro país que como polen se diseminan por 
doquier a través de los vientos de octubre que inoculan la nostalgia de la niñez. 

Entonces podemos argüir que la literatura nóhuat pipil representa, para la cultura 
indígena salvadoreña, un componente esencial del patrimonio cultural y de la 
identidad étnica, ya que encarna su lengua, su conocimiento, su cosmovisión, sus 
normas y valores, su historia oral, sus expresiones culturales, su formación como 
grupo étnico y su constante transformación en el devenir espaciotemporal que va 
desgranándose de forma precisa, como mazorca de maíz en manos expertas. 

Ora festejo la visita de Rafael Lara Martínez quien nos trae el mundo de los 
ndhuat pipiles, por medio de una exégesis antropológico-literaria, crea y recrea 
la escenografía sociocultural de las comunidades pipiles, cuya persistencia 
cultural y de la memoria ha resistido los avatares del tiempo. Aportando de esta 
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manera, mediante la traducción e interpretación lingüística, literaria, histórica y 
antropológica, elementos para la comprensión tanto de los procesos socioculturales 
como de la tradición oral, que constituye la base fundamental de la cultura de los 
grupos étnicos y de las comunidades rurales de nuestro país, tanto los de antaño, 
como los contemporáneos. 

Rafael Lara Martínez el día de hoy nos da a conocer el esfuerzo y la quijotesca 
labor de reconocer y difundir, simultáneamente, los relatos indígenas, subrayando 
así su importancia pues la literatura indígena salvadoreña encierra ancestrales 
conocimientos, pletórica de magia, mito y religión; un ingente caudal de conflictos 
sociales, políticos y culturales, poemas, narraciones, danzas (como expresión 
estética de su memoria histórica), cantos y creencias que se han conjugado con 
aspectos contemporáneos. 

En resumidas cuentas, Rafael nos presenta una interpretación de la cosmogonía 
de la población nóhuat pipil, relata la historia cadenciosamente a través de las 
peripecias del jaguar, del tacuacín, del tunco de monte. Bajo la refrescante sombra 
del amate, en la azur ribera de la ensoñación de balsámicos inciensos, crea y recrea 
una pequeña muestra literaria, antropológica, lingüística e histórica de la riqueza 
y de la diversidad cultural de Cuscatlón. Es ésta obra, entonces, una ofrenda de 
carne, sudor y sangre para nuestras antiguas deidades, que en última instancia 
obedece en gran parte a ese lazo que nos vincula y comunica con la gracia de 
nuestro pasado y con la bendición que los Tepehuas escancian sobre nosotros. 


Eátanislao López 

Antropólogo Sociocultural 
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A María de Baratta euya memoria yaee espolvoreada 

entre los páramos de Gómala... 
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Ofrenda floral 

“La TENANCE, la PRIMERA CAPITANA 
y el MAYORDOMO o PRIOSTE en las 
fiestas de Santiago en Aculhuaca. La 
TENANCE’ con el Cristo de la Cofradía de 
El Calvario, luciendo el ‘PAÑO’ antiguo, 
sostenido con sartales de ‘macacos’ y 
monedas españolas” (Baratta, 1951: 
426; ilustración reproducida en Revista 
El Salvador. Órgano Oficial de la Junta 
Nacional de Turismo, 1935-1939). 
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La progresión histórica adquiere su forma en la reverente veneración de tos 
antepasados [...] La separación del pasado y del presente sólo puede realizarse 
muy lentamente [...] La existencia viviente del pasado [la] vigorosa presencia 
de lo que fue [sigue vigente.] El antepasado se convierte en el portador de 
todas las fuerzas de la naturaleza, [y de la historia.] Los danzarines poseídos 
por su antepasado eternizado y deificado [se ven] transformados en el espíritu 
de su [predecesor; viceversa, el ascendiente vive] en el espíritu de su sucesor. 

99 

Baratía, 1951:439-440. 
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Prólogo 


La Pastorela indígena en lengua náhuat de los Izalco proviene del pueblo de 
Nahuizalco, Departamento de Sonsonete en el occidente de El Salvador (Baratta, 
1951: 603-614). El texto se recolecta hacia 1933, un año después de la matanza o 
etnocidio de 1932 en la misma región occidental, la zona indígena por excelencia. 

En esta época ñorecen los estudios indigenistas en arte, folclor, lingüistica y 
literatura. Las investigaciones antropológicas de campo ofrecen una manera de 
refrendar el reciente despegue oficial de una política de la cultura (véanse: Boletín 
de la Biblioteca Nacional, Cypactly. Revista de Variedades, La República. Suplemento 
del Diario Oficial, Revista del Ateneo de El Salvador, Revista El Salvador. Órgano 
Ofcial de la Junta Nacional de Turismo, entre otras fuentes primarias). 

Maria de Baratta data de 1931 “la dignificación y redención de lo indio” gracias a un 
renacimiento “espiritual en pro del folklore salvadoreño” que se prolonga por años 
(1951: 9). Por el apoyo oficial a los artistas-teósofos, se crea una “Cuzcatlanologia” 
que hace del “indio” un “sortilegio de la tradición [...] geognóstica y cosmogónica” 
proveniente de la Atldntida y de Lemuria (Baratta, 1951: 9,146 y 186). 

Entre estos artistas Baratta destaca a Luis Alfredo Cdceres, Miguel Ángel y Alfredo 
Espino, Erancisco Luarca, José Mejia Vides, Erancisco Miranda Ruano, Sarbelio 
Navarrete, Salarrué, etc. La Cuzcatlanologia busca un “sistema de correspondencias 
místicas” entre el arte indígena y el cosmos, tal cual la desglosamos en el análisis 
de la Pastorela (Baratta, 1951:105). “El gran libro de la Naturaleza”y eldela historia 
“hablan” por la “contemplación” del indígena que se materializa en la lengua y en 
el arte (Baratta, 1951:118 y 173). 

El indigenismo de los teósofos se convierte en la práctica cultural del estado, 
bajo la égida del general Maximiliano Eiernández Martinez en sus tres periodos 
presidenciales (1931-1934; 1935-1939; 1939-1944). 

Por una afinidad del pensamiento teosófico, el general Martínez recibe el apoyo de 
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todos los intelectuales salvadoreños —masferrerianos y sandinistas incluidos— al menos hacia la mitad 
de su segundo mandato. 

Todos los artistas colaboran a forjar un ideal nacionalista bajo una política de la cultura que tiende a 
“nacionalizar todas las formas posibles” del arte (Baratta, 1951:6). El indigenismo expresa una sensibilidad 
urbana a la búsqueda de un proyecto renovado de nación “en lo 'indio' [que] es lo único genuinamente 
nuestro” (Baratta, 1951: 186). Las danzas indígenas Baratta las presenta en funciones públicas en San 
Salvador, ante una audiencia numerosa de “30.000 personas” que asiste al Estadio Nacional, durante 
las fiestas agostinas de 1937 (Baratta, 1951: 252; Revista El Salvador, 1937 (julio-agosto): 21-22). Este 
despliegue escenográfico —la presencia viva de lo indígena en la capital— ni siquiera la actualidad se 
atreve a realizarlo. 

Al inicio del segundo período, el indigenismo del mortinato se vuelve paradigma centroamericano del 
arte pictórico gracias a su delegado oficial, Salarrué, en la Primero Exposición Centroamericana de Artes 
Plásticas, en San José, Costa Rica (octubre de 1935). La obra de José Mejía Vides sobre el pueblo autóctono 
de Panchimalco obtiene el primer premio en pintura. A nivel centroamericano, su galardón impulsa la 
plástica salvadoreña a la altura del muralismo mexicano, lo cual demuestra la voluntad estatal por forjar 
una nación basada en motivos populares. 

Eiasta el presente, muchos museos capitalinos celebran ese legado indigenista nacional, pese al silencio 
expreso sobre el mecenazgo directo del general Martínez. El ejemplo de colaboración intelectual entre 
el estado y la nación —la creatividad artística— ofrece un paradigma envidiable, incluso para quienes 
acallan el compromiso del arte al quehacer político de la época. 

Probablemente, la Pastorela la compone un clérigo párroco de la antigua “Villa de Sonsonete”, quien 
se la cede a don Alonso Martín. Así se lo refiere la hija de un señor Domínguez a Baratta, al venderle el 
manuscrito “por cinco colones” (Baratta, 1951: 603). Utiliza la lengua castellana, a veces por razones de 
métrica y consonancia, al igual que por razones ideológicas de orden jerárquico. El castellano del texto 
se halla bastante criollizado y se pronuncia de acuerdo a la fonología náhuat-pipil. El náhuat, Baratta 
misma lo reconoce, exhibe “faltas muy notorias en la construcción” que ella se niega a corregir (Baratta, 
1951: 603). 
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La línea, Salarrué. Obra representativa del indigenismo del martinato, fuera 
de concurso, expuesta durante la Primera Exposición Centroamericana de 
Artes Plásticas (San José, Costa Rica, octubre de 1935). 
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Fragmento de la partitura de la Pastorela indígena 
(Baratta, 1951: 605). 
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Como el idioma carece de género gramatical, tampoco se encuentra en el castellano que hablan los 
indígenas: “porque es mucho el novedad” (Parlamento 3-A); “cuando lu cantó la gayu/lo pegó un pugido 
el muía [...] la Ninguio que está en el cuna” (Parlamento 3-V). Este rasgo se convierte en una característica 
estereotípica de su estatuto social inferior. 

No obstante, las diferencias idiomóticas llegan al extremo del cliché. No resultan completamente 
consistentes, aun si a veces resaltan formas bastante estándares. Igualmente sucede con el uso de los 
pronombres de objeto directo que el castellano de los personajes los utiliza en función de sujeto: “casas 
porque lo [=él, el Niño Dios] ha nacido” (Parlamento 3-V). 

Sea lo que fuere, la Pastorela ofrece un ejemplo nítido de literatura náhuat-pipil, la cual queda oculta por 
el interés romántico actual en figuras cimeras exclusivas, sólo en lengua castellana. Las personalidades 
protagónicas se juzgan más importantes que el estudio de la lengua de todo un pueblo. Paradójicamente, 
en las figuras letradas se justifica el hablar en nombre de un pueblo ausente y sin Lagos, tal cual lo 
declaran los estudios (mono)culturales en boga. Hacia 2011 no existe un solo volumen de literaturas 
indígenas salvadoreñas. A medio siglo del clásico Panorama de la literatura salvadoreña de Luis Gallegos 
Valdés (1956/1989), los estudios (mono)culturales en boga repiten su gesto de descalificar toda tradición 
indígena salvadoreña con un simple enunciado. “No queda nada escrito”, es decir, su legado no le 
interesa a nuestra perspectiva eurocéntrica. 


0.1 Del proto-feminismo y el sineretismo religioso 


Los personajes de la Pastorela incluyen a diez pastorasy dos viejos, o doce personajes en total, un número 
que concuerda simbólicamente con el de apóstoles. En cuanto a su personalidad, todas las pastoras 
parecen provenir del mismo molde prototipico. Son mansas, inocentes, cariñosas y dadivosas. La anciana 
Tacha demuestra las mismas cualidades de carácter. De setenta y seis parlamentos o intervenciones 
individuales, sólo seis instancias le corresponden al personaje masculino, es decir, un ocho por ciento del 
total. El otro noventa y dos por ciento lo asumen las voces femeninas esteriotipicas. 
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La predominancia de once personajes femeninos —uno solo masculino— provoca una ambigüedad 
ñagrante. A la promoción activa de la mujer en la obra le corresponde fomentar la endoculturación 
religiosa y lingüistica de los indígenas. Por medio del culto católico no sólo se propone una práctica 
religiosa particular. Se estimula el uso exclusivo del castellano como lengua sagrada y de prestigio. Asi se 
lo propone Luisa a todos los espectadores en el siguiente parlamento; el aprendizaje del idioma culmina 
en una tertulia culinaria casera: 


Ya te vide Pastorcito, 

Ya aprendí el ispanguiol, 

Ya me lo voy a mi casa, 

A moler el alfajor (Parlamento 5-A). 

En esta doble acción —promoción de la mujer al igual que del catolicismo hispano— el proto-feminismo 
de la obra religiosa revela su verdadera dimensión. Se propone la asimilación de la cultura indígena, su 
desintegración, a lo castellano como perspectiva única por forjar una nacionalidad salvadoreña mestiza. 
Se halla enjuego el mito del mestizaje, tan prevalente en casi todos los círculos políticos e intelectuales 
hasta el presente. La biopolítica prevalente anhela hacer de la nación una sola raza y una sola cultura. 

Aún así, el texto trasluce un sincretismo religioso por el cual lo indígena resiste su desaparición. La 
mujer indígena desafía el cambio de manera bastante sutil y encubierta por medio de una combinatoria 
litúrgica que convierte a la Sagrada Familia —José, María y Niño-Dios— en astros y divinidades antiguas. 

Tal como lo demuestran el Parlamento 2-A y otros posteriores, existe una identidad entre la Luna y 
la Virgen. 


Texto original 


Texto reeonstruido 


Tradueeión 


lian néman Belén, 
lian tíguish mati Pastor 
Yaja Tunóntzin María 
Yaja Redentor. 


Tiyawit neman Belén, 
Tiyawit tikixmati Pastor, 
yaja Tunantsin María 
yaja Redentor. 


Vamos pronto a Belén, 
al Pastor, vamos a conocerlo de vista, 
a Nuestra Madre-Luna, la Virgen María 
a él. Redentor. 
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Ne cital ne quisa, 
Yalmi quisa tunantzin, 


Ne sital ne kisa, 
yawalmi kisa Tunantsin, 


Ahi sale/surge la estrella 
En órbita sale/surge la 


Paltiguitas Ninguio 
Icúnet Tunantzin. 


pal tikitat Ninkyu 
ikunet Tunantsin. 


[Luna, Nuestra Madre, 
para que veamos al Niño-Venus 
hijo de Nuestra 

[Madre-Luna, la Virgen. 


Ambas figuras reciben el apelativo pipil de Tunantzin, Nuestra Madre, el cual las identifica a la Diosa Madre 
Creadora, aspecto femenino del Ser Supremo de índole andrógina. Si “Tunantzin María” es la “Virgen 
María, Nuestra Madre”, el astro que “surge (kisa)”, también “Nuestra Madre”, identifica a la “Luna”. De 
tal suerte, el último renglón suscita una neta ambigüedad sobre la madre del Niño, ya que Tunantzin 
identifica a ambas figuras femeninas, a la Virgen y a la Luna. Sólo una traducción tendenciosa diría que 
el Niño le pertenece a la Virgen María, excluyendo a Nuestra Madre la Luna de toda maternidad. 

Igualmente sucede con San José, Nuestro Padre/Tuteku, quien recibe el mismo patronímico que se le 
aplica al Sol. Si “Tuteku San José” claramente identifica a Nuestro Padre San José, en un texto como 
“Kankaldgui túnal / tutéku tutéku (al ponerse el Sol, Nuestro Padre Nuestro Padre)”, el término identifica 
al Sol en su ocaso. Por último, Tuteco Diux es Nuestro Padre Dios, tal cual se imagina en el exponente 
inicial de la Santísima Trinidad. 

Los Padres del Mesías equivalen a los Astros regentes del día y de la noche. Su identidad compleja 
conjuga un astro, una divinidad y una filiación familiar jerárquica. En náhuatl-mexicano clásico, si Tonan 
designa a “cualquiera de las diosas madres” o “el aspecto femenino del sol”, Toteotzin/Teuctii, “el Señor 
Supremo [...] señor, noble [...] el Espíritu Supremo” (Bierhorst, 1985: 318 y 367-368; Karttunen, 1992: 237). 
Con respecto al Niño-Dios, sólo el Parlamento 1-A, 3-El y 4-A mencionan su nombre en náhuat-pipil. 

Lo llaman Xulut o Xolotl en náhuatl-mexicano. Luego la memoria indígena la disipa un préstamo 
castellano, Ninkyu, de Niño. Los diccionarios clásicos glosan el término Xo/oíí como “paje, mozo, criado o 
esclavo” (Eray Alonso de Molina). Lo relacionan al axolotl, "salamandra comestible que menstrúa como 
las mujeres; perro acuático/lodoso” (Bierhorst, 1985: 47; Karttunen, 1992: 15). Su filiación con el fango, 
pulul, lo emparienta con Venus, quien también nace del légamo en los mitos ndhuat-pipiles (Schultze- 
Jena, 2011). 
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Es un anfibio que se inviste del simbolo paradójico de “lo emergente” que nunca emerge de las aguas 
primordiales. El ajolote o salamandra mexicana representa a un batracio, o tercer mundo, que jamás 
alcanza la forma desarrollada del primero, por su amor a la placenta originaria. Sólo John Bierhorst en 
su estudio sobre los Cantares mexicanos extiende el sentido dexolotl hacia el de “perro, mascota” (1985: 
397), tal cual aparece en el pensamiento nóhuat-pipil (véase: “chulo, adjetivo Xulut” y “tierno (niño), 
xúlut”, Aróuz, 1960: 117). Como perro aparece en el baile del Tuco de Monte o Kujtan Cuyamet que 
estudiamos en las siguientes investigaciones incluidas en esta publicación. 

Ningún diccionario le otorga una dimensión mito-teológica, salvo la correlación sutil de Bierhorst con el 
perro. Se trata de la figura animal que guia a los humanos hacia el inframundo, hacia el Mictlan mexica. 
Esta identificación lo vincularía al doble de Quetzatcoatl y, planetariamente, a Venus. Por hipótetis, 
obtendriamos que la Sagrada familia se corresponde a los tres astros supremos: Padre-Sol, Madre-Luna e 
Elijo-Venus. Ella forma una Santísima Trinidad que difiere sensiblemente de la reconocida por la teología 
tradicional. 

Esta equivalencia, la restituimos tal cual en la traducción al castellano. Elabría una simetría, a penas 
insinuada, entre el santoral católico tradicional y los astros del universo. La paridad estrella/planeta- 
santo sería de vital importancia para la investigación de una astronomía indígena. En general, su estudio 
tiende a aislar ámbitos que la experiencia pipil conjuga, según cánones occidentales de incomunicación 
entre la ciencia y la teología astrológica. 


0.2 De la voz masculina y las bodas 


Candelario, el único hombre, prosigue el ejemplo sumiso de las demás personalidades femeninas. Pero 
raya en lo bayunco o cursi cuando después de sufrir un robo, lo único que le ofrece al Niño-Dios es 
una yuca. “¡Qué yuca!”, dirían los salvadoreños en lenguaje coloquial (parlamento 3EIEI). De ser así, el 
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verso “comete este tu yuca” se glosaría “cómete esta yuca”, al igual que “come, que está yuca”. La 
ambigüedad es lo propio del habla y de su humor. 

Candelario es “historiante”, huehuenche en español mexicano, viejo de carnaval que dirige las travesuras 
de las celebraciones del fin del año solar o litúrgico (véase: Parlamento 3-D, “lo sos historiante viejo”). 
Parcialmente, su función consiste en presentar las verdades litúrgicas desde una perspectiva indígena. 
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(Revista El Salvador. Organo Oficial de la Junta Nacional de 
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Esta visión alternativa la desglosa una oración enigmática del Parlamento 3-C. “¡Válgame que maraviyal 
/ ¡Cuánto ispanguiol tan galón! / ¡Cuánto los ninguios lo istán! / Para me lo voy casar”. Para una lengua 
coloquial que se regodea en la ambigüedad plena, una doble interpretación se articularía perfectamente 
para el verso conclusivo. La ambigüedad la expresa el uso reflexivo o transitivo del verbo: “me caso” o 
“lo(s) caso”. “Me lo voy casar” significa “los voy a casar en mi beneficio, recibiendo yo a uno de esos 
galanes”, y/o “los voy a casar porque soy la autoridad”, y/o..., etc. 

Al reducir el sentido a lo unívoco, se traicionaría quizás la intención original. El habla se divierte en su 
equívoco, entre la aliteración, la reincidencia inagotable —tal cual la música repetitiva actual— y los 
más variados juegos de palabras. El lector confirmaría estos procedimientos idiomdticos por una lectura 
nóhuat-pipil del texto a altavoz. 

A la coherencia lógica —una conexión directa entre el sonido y el sentido— se contraponen las vías 
múltiples que conducen del significante escrito y sonoro a sus diversos sentidos. Toda reducción unívoca 
deserta de la originalidad del habla y de su doble transcripción, la escritura primaria del texto, por un 
párroco anónimo, y el calco que realiza Baratta. 

Mientras “para me lo voy casar = para que yo vaya a/pueda casarlos” significa que Candelario asume una 
función religiosa de poder —al dispensar enlaces matrimoniales— “para me lo voy casar = para que vaya 
a casarme” implica una correlación de género poco convencional. Esta interpretación quedará siempre 
vedada por un tabú conservador. Ver a jóvenes españoles o mestizos suscita el anhelo sacerdotal o 
matrimonial de Candelario. Se trata del doble uso, transitivo o reflexivo, del verbo “casar”. 

Por la primera interpretación, es posible que otorgarles matrimonios legales a jóvenes exprese un 
conflicto entre la religión popular —guiada por las mayordomías y cofradías— y la religión oficial, dirigida 
por la jerarquía eclesiástica. Se trataría de dos regímenes de poder religioso en conflicto por controlar el 
monopolio de las relaciones sexuales, socialmente legítimas. 


La segunda interpretación la dejamos en suspenso para que el lector la indague, ya que no deseamos 
desafiar tabúes conservadores ancestrales. Más allá del doble sentido, nos importa resaltar el enlace 
directo entre la navidad y el matrimonio. 
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El Parlamento 3-V hace del nacimiento y de la boda un vínculo inmediato de la causa al efecto: “casds 
porque lo ha nacido / la Ninguio que está en el cuna”. El nacimiento incita a la boda. De manera directa 
—socialmente aceptada— el parlamento 4-N restablece el enlace entre el nacimiento de Jesucristo y el 
deseo de pareja. “Ay, María, ya me voy / con aquesía mi mujer”. 

Junto a la equivalencia Virgen-Luna-Nuestra Madre, San José-Sol-Nuestro Padre e Eiijo-Cristo-Venus, 
la boda de Candelario revela una dimensión insospechada del nacimiento de Jesucristo, esto es, un 
horizonte de nupcias. Se trata de una hierogamia entre el cielo y la tierra (véase: Apéndice para un 
comentario entre Diosa Madre-Virgen-Abuela como autoridad matrimonial de las jóvenes). 

La correlación marital entre lo estelar y lo inframundano la confirmaría la identidad del Niño-Dios con 
Xulut o Xolotl en náhuatl-mexicano. Su nacimiento terrenal calcaría el descenso de Venus al inframundo. 
Esta temática clásica del descenso ad inferas —anterior a Virgilio y a Dante— especifica uno de los 
tópicos más arraigados de la teología náhuat-pipil según los mitos en su lengua materna (Schultze-Jena, 
2011; en términos actuales el viaje a los infiernos se vive como travesía ilegal hacia los Estados Unidos). 
Por su descenso, el astro se acopla con lo inframundano y terrenal, por concomitancia temporal, durante 
el solsticio de invierno. 

Acaso ambos temas —la identidad de los santos-astros y el matrimonio— se conjugan en unas nupcias 
únicas, divina y terrestre. En este enlace se reúnen el cielo y la tierra, por una parte, y los humanos entre 
sí, por la otra. El Niño/Eiijo-Cristo-Venus con el (infra)mundo y Candelario con su consorte concretizarían 
la doble unión conyugal, celestial y mundana. El doble encuentro marital resulta un corolario indígena 
del nacimiento de Jesucristo. 

El habitat indígena construye el universo entero como una morada viva u hogar en un entrelazamiento 
de ámbitos terrestre, humano y cósmico que lo occidental escinde en perímetros incomunicados. Se 
trata de una Cuzcatlanología que Baratta intuye, pero no logra explicitar por completo. De su memoria 
brota esa Trinidad olvidada aquí en Cómala. 
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0.3 Una nota de humor 


Por último, no pasará desapercibido que la obra concluye con un amplio sentido del humor. El acto público 
presupone que los observadores mantienen su atención en las improvisaciones de la representación. La 
interpretación teatral no es rígida sino se presta a que los actores desplieguen su creatividad y expresen 
su ingenio individual. Como en una jam sess/on jazzística actual, la obra inventa estribillos que inserta al 
arbitrio de los ejecutantes en cualquier momento de la trama. A estas ocurrencias Baratta las llama “sus 
derrepentes”, las cuales se permiten desafíos directos a la autoridad municipal que gobierna los pueblos 
indígenas (1951: 421). El “gracejo” resulta de tal “delicia” que el mismo mandatario burlado paga una 
recompensa [por] la gansada” (Baratta, 1951: 419 y 421). 

Este sistema de improvisación creadora resulta tan generalizado que Baratta lo reitera para varias 
danzas tradicionales: “la rapidez con que los indios declaman las ocurrencias que improvisan para tomar 
en broma a alguno de los espectadores [=de mis lectores] es para admirar” (1951: 298). La Pastorela 
anticipa cualquier crítica social que asume una literatura comprometida. 

Destacamos dos estrofas casi terminales en las que los intérpretes de mayor edad —Candelario y 
Tacha— ejercen su genio burlesco hacia dos direcciones distintas. En el parlamento 4-L, el único actor 
masculino ridiculiza su propia intervención teatral por no lograr un mejor desempeño. La auto-ironía se 
halla a la obra. En el parlamento siguiente, 4-M, la más anciana de las mujeres continúa la burla contra 
su colega Candelario y acusa a los espectadores de “mirones” entrometidos. 

Por una doble alusión burlesca, el hablante y el oyente, el actor y el público, quedan desacralizados. El 
uno por su falta de ímpetu mayor; el otro por su voyeurismo empedernido. 

Senguiores dió juín pastoris 
Pegayu un tu desimulo, 

Pues no lo pudo hacer más 

Esta cara de zapuyulo (Parlamento 4-L: Candelario). 
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Ah viejo tan malcriadoti, 

Ojos de goyu pelón; 

Adiós muchachos mirones, 

Ya se acabó el gran junción (Parlamento 4-M: Tacha). 


0.4 La división de la obra 


La obra está dividida en ocho canciones desiguales o, más bien, en breves actos con canciones. Estas 
tonadas consisten en varios solos, coros y conversaciones en recitativo. Para el propósito de esta edición, 
se divide en “parlamentos” los cuales corresponden a un cambio de hablante. 

Cada elocución se subdivide en tres partes. Primero presentamos el texto transcrito por Baratta (A) tal 
cual ella lo anota. En seguida ofrecemos una reconstrucción del mismo en un alfabeto explicitado a 
continuación en la sección 0.6 (B). Una reconstrucción casi integral del texto resulta necesaria, ya que la 
transcripción original exhibe una serie de errores obvios para cualquier especialista en la lengua náhuat- 
pipil. Ochenta años de estudios literarios (1930-2011) se necesitan para reactualizar el texto. Por último, 
brindamos una traducción al español estándar (C). Al igual que la restauración del náhuat-pipil original 
(B), en sus múltiples errores de transcripción, nuestra traducción corrige interpretaciones erróneas y 
restablece una lectura actual en un castellano literario estándar. 

Sea cual fuere el valor poético de la Pastorela, insistimos, su texto revela la existencia de una larga 
tradición de literatura náhuat-pipil sincrética. Este legado cultural lo desdeña el sistema actual centrado 
en protagonistas letrados en lengua castellano exclusivamente. Eiacia la segunda década del siglo XXI, 
ya seria hora de admitir que el estudio de la lengua de un pueblo y sus creaciones artísticas poseen igual 
o mayor valor que la de un solo personaje representativo. 
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Por el instante, el hablar en nombre del pueblo resulta más importante que indagar el Lagos del pueblo. 
Para que los estudios culturales sean leales a su nombre —olviden su tradición de estudios mono- 
culturales, hispano-céntricos— se requiere reconocer a El Salvador como un mosaico de lenguas y 
culturas. Estos idiomas y su acerbo cultural se hallan inexplorados. Estamos a la espera de des-en-cubrir 
la dimensión (centro)amencana de El Salvador, es decir, su horizonte literario indígena. 

Este horizonte abrirla una perspectiva histórica olvidada, ya que “los indios se han servido del baile para 
perpetuar la memoria de notables hechos históricos” (Baratta, 1951: 177). La lengua indígena y sus 
expresiones artísticas despliegan una verdadera Biblioteca de Babel a la espera de su exhumación y 
lectura. 

Tal cual reconoce Baratta, la relación de 1932 no sólo se encuentra archivada en los libros escritos por 
literatos e historiadores. Se halla inscrita en la danza y en el culto religioso indígena. De Baratta (1951: 
231 y 429-430), la larga cita que sigue aclara la persistencia de la memoria en los rezos y en las danzas. 
Esta memoria la desdeñan casi todas las historias de las literaturas centroamericanas y salvadoreñas: 

Entra el carro a la plaza del atrio frente a la Iglesia, de allí conducen a Santiago en hombros [el Huitzilopochtli católico] 
[...] una india, a sus pies, oro con tal fervor que me aflige. Ella dice en voz alta su demanda: “su hijo, aquella noche de 
tiros y metralla fue sacado de su casa, y no pudo decirle adiós... ¡creyó ella que volvería... pero le tocó ‘la de perder’... ‘le 
echaron la bola negra’y no volvió...!’’ [...] otro indio de mirada lejana, suena el pito de caña que se prolonga en notas 
añorantes y tristes [...] mientras las risas a coro de la muchedumbre que rodeaba al tradicional baile de ‘Moros y 
cristianos’ celebran los chistes del ‘Gracejo Moro’...! [sic] ¡Incomprensibles contrastes de la vida...! ¡Quién hubiera dicho 
que aquella tragedia de ‘Moros y Cristianos’ se habió repetido en el Enero [de 1932] que acababa de pasar...! ¡Sólo 
que ahora la tragedia fue entre hermanos...! [...] todos nosotros y nuestros hijos sufrimos mucho con los ladinos. Si tú [= 
Virgen de la Asunción] quisieras, en compañía del Salvador del Mundo, nuestro gran Patroncito, nos ayudarlas a que un 
buen dio nos libráramos [...] la tierra volverla a sus antiguos dueños y tendríamos tareyajes para nuestras siembritas, y 
el agua serla libre y nuestras montañas también serian libres como enantes, [nótese cómo la dualidad del Ser Supremo 
sigue viva bajo la pareja Virgen-Salvador del Mundo. El/Ella autoriza la existencia de las tierras comunales]. 
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La restitución de las tierras indígenas del común la recuerdan las danzas y la plegaria religiosa, es decir, 
la literatura indígena que la poscolonialidad hispano-céntrica se niega a reconocer como parte de la 
identidad cultural salvadoreña. 

De realizar la esperanza este rescate del pasado significaría abrir un horizonte de estudios para la 
experiencia indígena contemporánea. Para una experiencia denegada por siglos. Es sintomático de los 
estudios culturales centroamericanos que al expandir su terreno de investigación hacia la transformación 
del panorama latino en los Estados Unidos hacia la “centro-americanización” del corredor migratorio 
mexicano, siga negándose ahondar en el trasfondo indígena de la población del istmo y, en particular, 
de la salvadoreña. 

Pero, al instante sabemos que la mayor reserva de la memoria es el olvido. A la historia le interesa más 
demostrar el declive del nóhuat-pipil desde hace un siglo que rescatar su legado, que restituir el Lagos 
de un pueblo. 


0.5 El Apéndice 


Al final, a manera de apéndice, transcribimos y traducimos “Tiyawit Tsuntsunat / Vamos a Sonsonate” 
que Baratta también compila en su obra. Se trata del texto que reproduce Roque Dalton en su best seller 
Historias prohibidas del Pulgarcito (1974) sin anotar la fuente original ni los errores del caso. El cantar 
forma parte de “Dos canciones autóctonas de Izalco” (Baratta, 1951:180-182). 

Este texto reitera el enlace entre las bodas terrestres y la autoridad ancestral o divina que las confiere. 
Quien legaliza el matrimonio no seria una jerarquia eclesiástica, el párroco, ni una indigena tradicional, 
el mayordomo o cófrade, sin recibir el aval de una instancia superior. A esta palabra suprema se le 
nombra Nunawey/Nunahuey, “La Gran Madre”. Si terrenalmente corresponde a la Abuela y a la Tenancin 
Mayor de una mayordomia, en lo celeste identificaría a la Diosa Madre Creadora del universo o fracción 
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femenina de la Divinidad Suprema Andrógina. Su réplica católica se llama Virgen María. Los primeros 
cuatro versos son conclusivos al respecto. 


Texto reconstmido 


Traducción 


Xiwí xi-alkwi ko Nuna(n)-wey 
Pal ti takaki tey ni-(i)na 


Anda, llévame donde la Gran Madre-Diosa (la Diosa Madre) 
para que oiga/escuche lo que cuento /(a escuchar lo que cuento) 
de ninguna manera te doy 

me voy serpenteando ... (dando vueltas como se ingresa a los otros mundos). 


Taka asu inte ni-mets-mak-a 
Naja n-iaw mak-a m-ulin-a. 


Un simple texto de la vida cotidiana reproduce creencias milenarias, casi en el olvido. La reciprocidad 
de ámbitos diversos define un rasgo esencial del pensamiento nóhuat-pipil en su visión holistica del 
mundo. Esta perspectiva integradora rehúsa toda separación entre los opuestos, entre lo sagrado y lo 


profano. Lo profano se hace sagrado por el sacrificio cotidiano llamado alimentación o asesinato ritual 


de una víctima a ingerir en comunión familar (véase Johansson, 2000:155, “la ingestión del alimento es 
isomorfa a la penetración sexual [cuyo] resultado final es la encarnación del ser” por un sacrificio previo). 

Tampoco habria distinción entre lo humano y lo divino, entre las oposiciones complementarias que 
comulgan y se transforman el uno en lo otro, tal cual la experiencia diaria del día y de la noche, al 
amanecer y al anochecer. En breve, mantenemos la unidad Diosa Madre-Virgen-Abuela-Cargo político- 
religioso femenino como última instancia que avala la unión marital terrestre. Apropiarse de su voz 
expresa el conflicto político de una sociedad histórica en lucha partidaria por justificar el poder en lo 
sagrado: el párroco o sacerdote, el mayordomo o cófrade, la mujer. 


0.6 El alfabeto del texto reeonátmido 
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0.7 Los personajes 


Las pastoras 

IT 

Luisa 

2°. 

Isolina 

3°. 

Delfia 

4T 

Lydia 

5T 

María 

6°. 

Tona 

7T 

Trini 

8T 

Felicita 

9T 

Virginia 

10° 

Juana 


Lx)s viejos 

Candelario 

Tacha 


/ 

0.8 Indiee de los Parlamentos 


Primera eaneión: Cantan y bailan todas las paátoras 
Parlamento 1-A: Coro 
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Segunda canción: Cantan Luisa e Isolina o sea la primera y segunda paátoras 
Parlamento 2-A: Luisa 
Parlamento 2-B: Isolina 

Luisa e Isolina dicen un diálogo hablado 
Parlamento 2-C: Luisa (recitativo) 

Parlamento 2-D: Isolina (recitativo) 

Parlamento 2-E: Luisa (recitativo) 

Entran en escena los viejos y hacen un saludo cantando. 

Tercera canción: Cantan Candelario y Tacha 
Parlamento 3-A: Candelario y Tacha 

Los dos viejos bailan un son y en seguida hablan lo que sigue 
Parlamento 3-B: Tacha 
Parlamento 3-C: Candelario 
Parlamento 3-D: Tacha 

Bailan todas las pastoras dirigiéndose hacia donde eátá el Niño y eátando todas en línea, 

comienzan de una en una a hablar entre ellas 

Parlamento 3-E: Luisa 

Parlamento 3-E: Isolina 

Parlamento 3-G: Delfia 

Parlamento 3-H: Lydia 

Parlamento 3-1: María 

Parlamento 3-J: Tona 

Parlamento 3-K: Trini 

Parlamento 3-L: Eelicita 

Parlamento 3-M: Virginia 

Parlamento 3-N: Juana 

Parlamento 3-L: Eelicita 
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Parlamento 3-M: Virginia 
Parlamento 3-N: Juana 

Repetición de la segunda canción: Las paátoras bailan de dos en dos; después en fila las 
paátoras vuelven a cantar la segunda canción (Tan neman nú námic, etc.) 

Parlamento 2-A (bis): Luisa e Isolina 
Parlamento 2-B (bis): Luisa (recitativo) 

Luisa e Isolina dicen un diálogo hablado 
Parlamento 2-C (bis): Isolina (recitativo) 

Parlamento 2-D (bis): Luisa (recitativo) 

Después los viejos bailan un son y se acercan a saludar al niño. 

Las pastoras bailan una polka, se forman en línea y hablan de una en una, menos Luisa e Isolina 
Parlamento 3-Ñ: Delfia 
Parlamento 3-0: Lydia (a María) 

Parlamento 3-P: María 
Parlamento 3-Q: Tona 
Parlamento 3-R: Trini 
Parlamento 3-S: Felicita 
Parlamento 3-T: Virginia 
Parlamento 3-LI: Juana 
Parlamento 3-V: Candelario 
Parlamento 3-W: Tacha 

Las pastoras bailan un son, se forman en línea y de dos en dos van a dejar los ofrecimientos 
Parlamento 3-X: Luisa (lleva un pito) 

Parlamento 3-Y: Isolina (lleva un batidor con molinillo) 

Parlamento 3-Z: Delfia (lleva un pantaloncito) 

Parlamento 3-AA: Lydia (lleva una tapita de dulce) 

Parlamento 3-BB: María (lleva un petate pequeño) 
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Parlamento 3-CC: Tona (lleva una hamaca) 

Parlamento 3-DD: Trini (lleva un tapesco) 

Parlamento 3-EE: Eelicita (lleva un incensario) 

Parlamento 3-EE: Virginia (lleva un rimero de tortillas) 

Parlamento 3-GG: Juana (lleva una gallina) 

Parlamento 3-EiEi: Candelario (lleva una yuca) 

Parlamento 3-II: Tacha (lleva una muñeca) 

Todas bailan las Cuadrillas. Después cantan en coro la despedida. 

Cuarta canción 
Parlamento 4-A: Coro 

Ahora habla cada una de las paátoras despidiéndose 

Parlamento 4-B: Luisa 

Parlamento 4-C: Isolina 

Parlamento 4-D: Delfia 

Parlamento 4-E: Lydia 

Parlamento 4-E: Mario 

Parlamento 4-G: Tona 

Parlamento 4-Ei: Trini 

Parlamento 4-1: Eelicítas 

Parlamento 4-J: Virginia 

Parlamento 4-K: Juana 

Parlamento 4-L: Candelario 

Parlamento 4-M: Tacha 

Parlamento 4-N: Candelario 

Parlamento 4-Ñ: Tacha 

Canta una sola pastora "Los adioses", respondiendo en coro todas las demás. 
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Quinta canción 
Parlamento 5-A: Luisa 

Parlamento 5-B: Todas responden y bailan con chinchines, cayados y castañuelas 

Sexta canción 

Parlamento 6-A: Luisa 

Parlamento 6-B: Todas responden y bailan 

Séptima canción 

Parlamento 7-A: Luisa 

Parlamento 7-B: Todas responden y bailan 

Octava canción 

Parlamento 8-A: Luisa 

Parlamento 8-B: Todas responden y bailan 
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Cuzcatlán Típico 



ENSAYO SOBRE 
ETNOFONIA DE EL SALVADOR 

Folklore, Folkwisa y Folkway 


MARIA DE BARATTA 


k 

r 

r 



íjt 


SAN SALVADOR, EL SALVADOR, C. A. 

U B t- ICACIONES OEL MINISTERIO DE CULTOR A ^ J 


Portadilla de Cuzcatlán típico, primera parte (Baratta, 1951). 
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La Pastorela indígena en lengua náhuat de los 
Izaleo 


La estrecha “unidad [entre la melodía y la palabra] impone una cooperación más 
íntima entre la ciencia de la lingüística y el estudio de la música." 


Baratía, 1951:511. 


Primera canción: Cantan y bailan todas las paátoras 
Parlamento i-A: Coro 


A. Texto recopilado 

¿Inte nemi ne icúnet 
Paltutecu San José? 

Migan nemi, pastorcitas, 
Shingui shiguish mótitel. 


B. Texto reconstruido 

¿Inte nemi ne ikunet 
pal tuteku San José? 

Nikon nemi, pastorcitas, 
xiyaw, xiyaw mati tel. 


C. Texto en español 

¿No está el Niño-Venus 
de Nuestro Padre-Sol San José? 
Aquí está, pastorcitas, 
vengan, vengan pues a conocerlo. 


¿Quén que ni tuquey y ni Shúlut 
Pal nicmisa quémam shuca 
Yaja Juesus 

Y nagua nemi José 
(Yaja Juesus 

Y nagua nemi Jusé). (bis) 


¿Kenke ne itukay ini Xulut 

pal niknutsa keman chuka? 

Yaja Juesús 

inawa nemi José 

yaja Juesús 

inawa nemi José, (bis) 


¿Cómo se nombra este Tierno/Niño-Venus 
para llamarlo cuándo llore? 

Él es Jesús 

está junto a José. / (a su lado está José.) 

Él es Jesús 

está junto a José. / (a su lado está José.) 


Segunda canción: Cantan Luisa e Isolina o sea la primera y segunda pastoras 
Parlamento i-A: Luisa 


A. Texto recopilado 

lian néman nu námic 
Ashcan tapuyaguachin 
lian tiguitas Ninguio 
Ina tu yec chin. 


B. Texto reconátruido 

Tiyawit neman nunamik 
axkan tapuyawachin 
Tiyawit tikitat Ninkyu 
inatyekchin. 


C. Texto en español 

Vamos pronto a encontrarlo, 
ahora al albor de la madrugada, 
vamos a ver al Niño-Venus, 
cuentan que es bonito. 
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lian néman Belén. 

lian tíguish mati Pastor, 

Yaja Tunóntzin María 

Yaja Redentor. 

Tiyawit neman Belén, 

Tiyawit tikixmati Pastor, 

yojo Tunantsin Maria 

yaja Redentor. 

Vamos pronto o Belén, 

al Pastor, vamos a conocerlo de vista, 

a Nuestra Madre-Luna, lo Virgen Maria 

a él. Redentor. 

Ne cital ne quisa, 

Yalmi quisa tunantzin, 

Paltiguitas Ninguio 

Icúnet Tunantzin. 

Ne sitol ne kisa, 

yowalmi kiso Tunantsin, 

pal tikitot Ninkyu 

ikunet Tunantsin. 

Ahí sale/surge la estrella 

En órbita sale/surge lo Luna, Nuestra Madre, 

pora que veamos ol Niño-Venus 

hijo de Nuestra Madre-Luna, la Virgen. 

Notas: “Nuestra Madre” es la Virgen María. Tunantsin es “Luna”, asociada con la Virgen por sincretismo religioso. Yawal se gloso 

“girar, hacer un circuito, rotar, etc.”. 

Parlamento i-B: Isolina 



A. Texto reeopilado 

B. Texto reeonátmido 

C. Texto en español 

Tian némon nu nómic 

Ashcon tapuyaguachin 

Tiyawit tiguitas Ninguio, 

Ina tu yec chin. 

Tiyawit neman n(im) unamik 

axkan tapuyawachin 

Tiyawit tikwitas Ninkyu 

ino tu yek chin. 

Vamos rápido o encontrarlo, 

ahora al albor de la madrugada, 

vamos a ver al Niño-Venus, 

cuentan que es bonito. 

Tiyawit némon Belén, 

Tiyawit tiguish moti Pastor, 

Yojo Tunantzin Moría 

Yojo Redentor. 

Tiyawit neman Belén, 

Tiyawit tíwix moti Pastor, 

yaja Tunantsin Maria 

yaja Redentor. 

Vamos pronto a Belén, 

vamos a conocer al Pastor(-Venus), 

a ella, la Virgen Mario, Nuestra Madre-Luna, 

A él. Redentor. 

Ne cital ne quisa, 

Yolmi quisa tunantzin, 

Paltiguitas Ninguio 

Icúnet Tunantzin. 

Ne sital ne kisa, 

yolmi kisa Tunantsin, 

pal tikwitas Ninkyu 

ikunet Tunantsin. 

Ahí sale/surge la estrella 

En órbita sale/surge la Luna, Nuestra Madre, 

para que veamos al Niño-Venus 

hijo de Nuestra Madre, la Virgen-Luna. 
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Sin título ni autor. Obra publicada en 
Revista El Salvador. Órgano Oficial de 
la Junta Nacional de Turismo (Año I, 
No. I, Noviembre de 1935: 9). 


Luisa e Isolina dicen un diálogo hablado 
Parlamento 2-C: Luisa (recitativo) 


A. Texto recopilado 

Tan cau nemi Ninguio 
Guolajtu pal ni cielu; 

Yaja ne Mesías, 

Yaja verdadera. 


B. Texto reconstruido 

Tiyawit kaw nemi Nínkyu 
walajtu pal ni s/elu; 
yaja ne Mesías, 
yaja verdadera. 


C. Texto en español 

Vamos adonde está el Niño-Venus 
venido del cielo; 

Él es el Mesías, 

Él es el verdadero. 
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Parlamento i-D: Isolina (recitativo) 

A. T exto recopilado B. T exto reconstruido 

¿Ne José y tecu? ¿Ne José iteku? 

¿Moría ne ¡non? ¿Mario ne inon? 


Parlamento i-E: Luisa (recitativo) 

A. Texto recopilado B. Texto reconstruido 


Aso inté ticcho crer. Asu inté tikchot krer. 

Tion tiguitos ne. Tiyowit tikwitos ne. 


Entran a escena los viejos y hacen un saludo cantando. 

Tercera canción: Cantan Candelario y Tacha 
Parlamento 3-A: Candelario y Tacha 

A. Texto recopilado B. Texto reconstruido 


Desde mis pueblos yo vengo 
Porque es mucho el novedad, 

Dicen en que noció lo Ninguio 

(De muy grande Majestad), (bis) 


Desde mis pueblos yo vengo 
Porque es mucho el novedad, / 

[(...la novedad,) 

Dicen en que nació la Ninkyu / (dice(n)/se 
[dice que nació el Niño-Venus) 
(De muy grande Majestad), (bis) 


Pastorela indígena 
en lengua náhuat 
de los Izalco 


C. Texto en español 

¿José es su Padre-Sol? 

¿María, su Madre-Luna? / (¿María es su 
[Madre-Luna?) 


C. Texto en español 

Si no lo creen/creemos, 
ahí lo veremos. / (vamos a verlo ahí 
[dónde está.) 


C. Texto en español 

Desde mis pueblos yo vengo 
Porque es mucha la novedad, / (porque 
[hay mucha novedad,) 

Dicen que nació el Niño-Venus 

(De muy grande Majestad), (bis) 
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Hasta lo perdí mis caites, Hasta lo perdi mis caites, / (hasta 

[perdí mis sandalias,) 

Reventó mi mecapal. Reventó mi mecapal, / (se me 

[reventó el mecapal,) 

Sólo por venirlo a ver Sólo por venirlo a ver 

(Todo es bueno y venga más), (bis) (Todo es bueno y venga más), (bis) 


Los dos viejos bailan un son y en seguida hablan lo que sigue 
Parlamento 3-B: Taeha 


A. Texto reeopilado 

¡Ay, nucúnen de mi vida! 
¿Queman tigualajtuc nigan? 


B. Texto reeonátmido 

¡Ay, nukunew de mi vida! 
¿Keman mantiwalajtuk nikan? 


Parlamento 3-C: Candelario 
A. Texto reeopilado 

¿Migan nemi siguapípil? 

Palticmótl adoración; 

Chi muaten chaquetza neman, 

Pero con mucha devoción. 

¡Válgame que maraviya! 

¡Cuánto ispanguiol tan galán! 

¡Cuánto los ninguios lo istán! 

¡Para me lo voy casar! 


B. Texto reeonstruido 

¿Nikan nemi siwapipil? 

Pal tiyawa mat adoración; 

Ximuwal tan chiwaket sen neman, 

pero con mucha devoción. 

¡Válgame que maraviya! 

¡Cuánto ispanguiol tan galán! 
¡Cuánto los ninkyus lo istán! 

Para me lo(s) voy casar. 


Hasta perdi las sandalias, 

se me reventó el mecapal, 

Sólo por venirlo a ver 

(Todo está bien y venga más), (bis) 


C. Texto en español 

¡Ay, hijo de mi vida! 

¿Cuándo (es que) viniste aquí? 

C. Texto en español 

¿Aquí están estas niñas? / (he aqui 
[unas niñas) 

para dar adoración; / (para adorar/para 
[que demos adoración) 

vengan a hincarse pronto, / (acerqúense 
[aquí a hincarse a la vez ahora,) 

pero con mucha devoción. 

¡Válgame qué maravilla! 

¡Cuánto español tan galán! 

¡Cuántos niños están/hay! 

Para que yo vaya a/pueda casarlos. / (Para 
[que (yo) vaya a casarme.) 
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Parlamento 3-D: Tacha 

A. Texto recopilado 

¡Eso sí que lo vos bien! 

Lo sos historiante viejo, 

Te lu dos un tu buen connidos 
De tamales con peyejos. 


B. Texto reconstruido 

¡Eso sí que lo vas bien! 

Lo sos historiante viejo, 

Te lu das un tu buen comida 
De tamales con peyejos. 


C. Texto en español 

¡Eso si que lo harás bien! 
Eres/sos un viejo historiante, 
Le(s) das una buena comida 
de tamales con pellejos/carne. 


Bailan todas las paátoras dirigiéndose hacia donde eálá el Niño y estando todas en línea, 
comienzan de una en una a hablar entre ellas 
Parlamento 3-E: Luisa 

A. Texto recopilado B. Texto reconátruido C. Texto en español 


Naja huejca ni némi 
Ne tu Salvador divino, 
Tiahuitl tapuyahua chin 
Inté tutunic caminu. 


Naja wejka ninemi 
ne tu Salvador divino, 
tiyawit tapuyawachin 
inte tutunik kaminu. 


Yo vivo/estoy muy lejos 

del Salvador divino, 

vamos al albor de la madrugada, 

(cuando) no está/esté 

[caliente el camino. 


Parlamento 3-F: Isolina 

A. Texto recopilado B. Texto reconstruido C. Texto en español 


Nigan tel guan ti cuicat 
Se reliquia tey tiopia. 
Paltigma Ninguio lindo, 

Paltigma me Mesias. 


Nikon tel wan tikuikat 
Se relikia tey Tewt piya. 
Pal tikma Ninkyu lindo. 

Pal tikma me/ne Mesías. 


Aquí ahora llevamos (aquí ya llevamos) 
una reliquia que Dios tiene 
para dársela/regalársela al Niño-Venus lindo, / 
[(para que se la demos/regalemos...) 
para dársele al Mesías. / (para que se la demos/ 
[regalemos al Mesías.) 
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Parlamento 3-G: Delfia 
A. Texto reeopilado 

Poli Ni, rebanguio 
Muchis te corazón, 

Poli Ni, achi reliquias. 

Quinishmó nu bendición. 

Parlamento 3-H: Lydia 
A. Texto reeopilado 

¡Achuy chin shiguita, quetl, 

anca ceemigui ne Shúlutl! 

Nicuis guía pal mi pecho 
Nic mati canu ishtululu. 

Parlamento 3-I: María 
A. Texto reeopilado 

Niguita y ni cielu, 

Ne ishca su luceru, 

Ne íten casu ne rosa. 

Pal ne divinu Cordero. 


B. Texto reeonstmido 

Pal ini rebankyu 
muchis te corazón, 
pal ini, achi relikias, 

ku nechma nu bendición. 


B. Texto reeonstmido 

¡Achi wichin xiwita nikita, / 

[(achi wichin xiwitakits) 
anka sekmiki ne Xulut! 

Nikwits kiya pal mi pecho 
Nikmati kanne ix tuluwa. 


B. Texto reeonstmido 

Nik(w)ita y ni sielu, 
ne ix ka asu luseru, 
ne iten kosu ne rosa, 
pal ne divinu Kordero. 


C. Texto en español 

Para este gran rebaño 
todo de corazón; 

para Él, (son) bastantes reliquias, / (para 
[Él hay bastantes reliquias,) 
cuándo me des tu bendición. / (por eso 
[dame tu bendición.) 


C. Texto en español 

¡Bastantes muchachos veo, / (Muchachos 
[vengan a verlo aquí,) 
quizás muere de frió el Niño-Venusl 
Lo acogería hacia mi pecho. 

Lo/a quien (re)conozco por los ojos 
[devoradores. 


C. Texto en español 

Lo veo, este cielo, 

los ojos como (si fueran) un lucero, 
la boca como (si fuera) la rosa, 
la del divino Cordero. 
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Parlamento 3-J: Tona 

A. Texto reeopilado 

Chictópu ni nu pechi 
Poltiguito corazón 
Queman ni miqui ni naja 
Tineshmó nu salvación. 


B. Texto reeonstmido 

Xiktapu ni nu pechu 
pal tikita corazón 
kéman nimiki ni naja 
tinechma nusalvasión. 


C. Texto en español 

Ábreme/Abrime el pecho 
para que veas el corazón, 
cuando yo me muera 
me darás la salvación. 


Parlamento 3-K: Trini 

A. Texto reeopilado B. Texto reeonátmido C. Texto en español 


Tunóntzin palegui Dios, 

Tutótzin nigan nisnémi, 
Asu ticnéqui chichigua, 

Ca mu cuenta ni nejnémi. 


Tunantzin palewi Dios, 

Tutotsin nikan ninemi, 
asu tikneki chichiwa, 
ka mu kuenta ninejnemi. 


Nuestra (Adorada) Madre, la Virgen-Luna, 
[saluda a Dios, 

Nuestro (Adorado) Señor/Padre-Sol aqui está, 
si quieres uno nodriza, 

por tu bien/cuenta aqui me encuentro/estoy. 


Notas: Tu-Nan-tsin es “Nuestra Adorada Madre”, i.e. la Virgen. Tunantsin es la Luna, quien se asocia con Ella. Tu-Tat-tsin es “Nuestro 
Adorado Padre”, i.e. Dios el Padre. Tutatsin es el Sol, quien se asocia con ÉL Por esta equivalencia la traducción correcta glosaría 
Nuestra (Adorada) Madre la Virgen-Luna y Nuestro (Adorado) Padre-Sol. Nótese que la palabra nodriza proviene de chichi, “pezón, 
chiche, seno", por lo cual significa la “amamantadora, la que da de mamar". 


Parlamento 3-L: Felicita 
A. Texto recopilado 

Ne nu bendición nicnéqui 
Palticuica ca ne muchan, 

Shalcui, Senguior, ne nu gracia. 


B. Texto reeonstmido 

Ne nubendición nikneki 
pal tikwika/nikwika ka ne 
[nuchan, 

xialkwi, Senguior, ne nugrasia, 


C. Texto en español 


Tu bendición quiero yo / (yo quiero tu bendición) 
para que te la lleves a casa, / 

[(debería decir: para llevármela a casa,) 
presenta, Señor, tu gracia. 
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Pal nic tacuilla Núnan. 

pal niktakuika Nunan. 

para cantarle a Nuestra Madre. / 

[(para que yo le cante a Nuestra 

Madre.) 

Parlamento 3-M: Virginia 



A. Texto recopilado 

B. Texto reconstmido 

C. Texto en español 

Ni cuica se nu recuerdu 

Nicnéqui nubendición, 

Ijte Pastor pal ne gloria, 

Pal tejémet Redentor. 

Nikwika se nurekuerdu 

niknéki nubendición, 

ixte Pastor pal ne gloria, 

pal tejemet Redentor. 

Me llevo un recuerdo, 

quiero tu bendición, 

ante Ti, Pastor de la gloria, 

para nosotros, Redentor. 

Parlamento 3-N: .luana 



A. Texto recopilado 

B. Texto reconátmido 

C. Texto en español 

Ne shulegio anca Jussé 

Quimátuc quéman cúchi, 

Achi ni paja ni guita 

Guan ni xúchitl némi muchi. 

Ne xulejyu anka Jusé 

kimetuk keman kuchi, 

achi ni paja nik(w)ita 

wan ni xuchit nemi muchi. 

Tu marido tal vez sea José 

te dio/ha dado a ti donde dormir, 

bastante paja veo 

y están todas las flores. / (y hay/brotan 


[todas las flores.) 


Repetición de la segunda canción: Las paátoras bailan de dos en dos; después den fila las pastoras 
vuelven a cantar la segunda canción (Tan nenian nú námic, etc.) 

Parlamento i-A (bis): Luisa e Isolina 

A. Texto recopilado B. Texto reconstmido C. Texto en español 

Tiyawit néman nu námic Tiyawit neman n(imu)namik Vamos pronto a encontrarlo 
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Ashcan tapuyaguachin 

axkan tapuyawachin 

ahora al albor de la madrugada 

Tian tiguitas Ninguio 

tiyawit tik(w)its Ninkyu 

vamos a ver al Niño-Venus 

Ina tu yec chin. 

inatyekchin. 

cuentan que es bonito. 

Tian néman Belén, 

Tiyawit nemon Belén, 

Vamos pronto a Belén, 

Tian tiguish mati Pastor, 

Tiyawit tiwits mati Pastor, 

vamos a conocer al Pastor, 

Yaja Tunóntzin María 

yaja Tunantsin Mario 

a Ella, Nuestra Madre, lo Virgen-Luna 

Yaja Redentor. 

yaja Redentor. 

a Él, el Redentor. 

Ne cital ne quisa, 

Ne sital ne kisa, 

Ahí sale/surge la estrella, 

Yalnni quisa tunantzin, 

yawalmi kisa Tunantzin, 

en órbita sale/surge Nuestra Madre, 

[la Luna, 

Paltiguitas Ninguio 

pal tikwitas Ninkyu 

para que veamos al Niño-Venus 

Icúnet Tunantzin. 

ikúnet Tunantzin. 

hijo de Nuestra Adorada Madre, 

[la Virgen-Luna. 

Luisa e Isolina dicen un diálogo hablado 


Parlamento i-B (bis): Luisa (recitativo) 


A. Texto recopilado 

B. Texto reconátmido 

C. Texto en español 

Tan cou nemi Ninguio 

Tiyawit kan nemi Ninkyu 

Vamos adonde está el Niño-Venus 

Gualajtu pal ni cielu; 

walajtu pal ni sielu; 

(que ha) venido del cielo; 

Yaja ne Mesias, 

yaja ne Mesias, 

Él es el Mesías, 

Yaja verdadera. 

yaja verdadera. 

Él es el verdadero. 

Parlamento 2-C (bis): Isolina (recitativo) 


A. Texto recopilado 

B. Texto reconátmido 

C. Texto en español 

¿Ne José y tecu? 

¿Ne José y teku? 

¿José es su Padre-Sol? 

¿Mario ne inan? 

¿María ne inan? 

¿María es su Madre-Luna? 
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Parlamento i-D (bis): Luisa (recitativo) 

A. Texto recopilado B. Texto reconstmido C. Texto en español 


Asu inté ticcha crer. Asu inte tikchiwo krer. Si no lo quieren creer, 

lian tiguitas ne. Tiyawit tikita ne. Vamos a verlo ahí. 


Después los viejos bailan un son y se acercan a saludar al niño. 


Las pastoras bailan una polka, forman en línea y hablan de una en una, menos Luisa e Isolina 
Parlamento 3-Ñ: Delfia 


A. Texto recopilado 

Nigan niguilío nu tecu. 

Ma yáhui guan núnan ne 
Can nemi ne pastora 
Guan tu tecu San Jussé. 


B. Texto reconstruido 

Nikon nikwilíya Nuteku. 

Ma yawi wan Nunan ne 
kan nemi ne pastora 
wan tu teku San Jusé. 


C. Texto en español 

Aquí le revelo a Nuestro Padre-Sol. 
Que vaya con mi madre 
dónde está la pastora 
con/y Nuestro Padre-Sol, San José. 



Al igual que las danzas, el arte del morro 
“reproduce verdaderas escenas de historia y 
danzas de animales [o nahuales]” (Baratta, 
1951: 269; Boletín de la Biblioteca Nacional, 
1932). 
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Parlamento 3-O: Lydia (a María) 


A. Texto reeopilado 

B. Texto reeonstmido 

C. Texto en español 

Tomo sempa María 

Tama sempa Maria 

Te entregas/vas otra vez, Maria, 

Naja nusan niangane, 

naja nusan nikan nemi, 

yo también aqui estoy. 

Manel nemi hachi túnal; 

manel nemi achí tunal; 

aunque haga mucho sol 

Nicpía ne nucacyec. 

nikpiya ne nu kakti yek. 

tengo buenas sandalias. 

Parlamento 3-P: María 

A. Texto reeopilado 

B. Texto reeonstruido 

C. Texto en español 

Naja niou, pero muzta, 

Naja niyaw, pero nukta/musta. 

Yo voy, pero pongo las brasas. 

palniccha ne nu nixtamal, 

pal nikchiwa ne nu nixtamal. 

para hacer el nixtamal, / (para que yo haga el 

[nistamal,) 

nigan nic nusan núnan 

nikan niknusan nu Nan 

también recibo/llamo a mi Madre 

palnic cuica nacatamal. 

pal nikkuika nakatómal. 

para que yo lleve de carne los tamales. / (para 

[llevar los tamales de carne.) 

Notas: Tamal es la “tortilla salvadoreña’ 

’ (tortilla casera gruesa); naka-tamal es 

“tamal con carne”. 

Nix-tamat < nix “ceniza” + tamal “tortillc 

i” es ceniza de madera que se usa para quitarle la cáscara al maíz. 

Parlamento 3-O: Tona 

A. Texto reeopilado 

B. Texto reeonstruido 

C. Texto en español 

Queman niguita ne Cúnet, 

Keman nik(w)ita ne Kunet, 

Cuando (yo) vea al Niño-Venus, / 

[(Al ver al Niño-Venus,) 

Inóhuac nemi Tunóntzin, 

inawak nemi Tunantzin, 

junto a él estará Nuestra (Adorada) Madre, la 

[Virgen-Luna; 

Quipia ce buey guan se muía 

kipiya se buey wan se muía 

tiene un buey y una muía 

Inóhuac nemi Tutótzin. 

inawak nemi Tutatzin. 

y junto a él está su Padre-Sol. 
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Parlamento 3-R: Trini 
A. Texto reeopilado 

Asu inté niema, tinina: 

Nu ánima majma Güichin. 
¿Queman nemi se nu dia 
niguita sempa Serafín? 

Parlamento 3-S: Felíeita 
A. Texto reeopilado 

Ume tacuica ne gayu. 

Anca yahui quisa túnal. 

Naja nicnéqui niyau 
Asu nicnéqui ne núnan. 

Parlamento 3-T: Virginia 
A. Texto reeopilado 

Achi nemi sic siguápil, 
achi nemi pipilmet, 
se ganigan mijtutiát 
Guan gané tacuicat chin. 

Parlamento 3-U: Juana 
A. Texto reeopilado 

Ne cital ajeu nemi 
Ajeu nemi nemiatquet 


B. Texto reeonstmido 

Asu inte nikma, tin nina; 
nu ánima makma Wichin. 
¿Keman nemi se nu dia 
nikita sempa Serafín? 


B. Texto reeonátmido 

Ume takuika ne gayu. 

Anka yawi kisa tunal. 

Naja nikneki niyaw 
asu nikneki ne nunan. 


B. Texto reeonstmido 

Achi nemi si] siwapil, 
achi nemi pipilmet, 
se kanikan mijtutiyat 
wan kanej takwikatchin. 


B. Texto reeonstmido 

Ne sital ajku nemi 
ajku nemi nemiyat kets 


C. Texto en español 

Si no se le doy, (Le) cuento que: 
mi alma Te doy Muchacho-Venus. 
¿Cuándo será el día 
que vea otra vez al Serafín? 


C. Texto en español 

Canta el gallo a las dos. 

Quizá ya saldrá/surgirá el sol. 
Yo quiero ir 

si lo quiere/permite mi madre. 


C. Texto en español 

Hay bastantes mujeres, 
bastantes niñas también, 
unas por aquí bailan 
y por ahí cantan coplas antiguas. 


C. Texto en español 

La estrella está en lo alto 
y muy alta pues está erguida. 
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Quéman niguitac capanuc 
Yey Reyes catáni yójqui. 


keman nikitok ko panuk 
yey Reyes katoni yojki. 


cuando vi que pasaron 

tres Reyes caminaban hacia abajo. 


Parlamento 3-V: Candelario 


A. Texto reeopilado 

Cuando lu cantó la gayu 
Lo pegó un pugido el mulo 
Casas porque lo ha nacido 
Lo Ninguio que está en el cuna. 

Parlamento 3-W: Taeha 

A. Texto reeopilado 

Eso digu yo también, 

Porque lus dos li hemos oydo, 
Dicen que lo nació en Belén 
Y lu queremos conocer. 


B. Texto reeonstmido 

Cuando lu cantó la gayu 
lo pegó un pugido el mulo 
casas porque lo ha nacido 
lo Ninkyu que está en el cuna. 


B. Texto reeonátmido 

Eso digu yo también, 
porque lus dos li hemos oydo, 
dicen que lo nació en Belén 
y lu queremos conocer. 


C. Texto en español 


Cuando cantó el gallo / (Al cantar el gallo) 
dio un rebuzno la mulo 
te casas porque ha nacido 
el Niño-Venus que está en la cuna. 


C. Texto en español 


Eso digo yo también 
porque los dos lo hemos oido, 
dicen que nació en Belén 
y queremos conocerlo. 


Las pastoras bailan un son, se forman en línea y de dos en dos van a dejar los ofreeimientos 
Parlamento 3-X: Luisa (lleva un pito) 

A. Texto reeopilado B. Texto reeonátmido C. Texto en español 


Quéman niajqui ne cójtan 
Ni pasholúa guan núnan, 
Alihca se mu agüilte 
Pal ni nauiltió muuan. 


Kéman niayajki ne kujtan 
ni paxaluwo wan nuNan, 
niolix ka se mu awilte 
pal ni naja wiltiya muwan. 


Cuando fui al monte / (Al ir al monte) 
o pasear con mi Madre, 
llegué con este jueguetillo 
para jugar Contigo. / (para que yo juegue 
[Contigo.) 
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Parlamento 3-Y: Isolina (lleva un batidor eon molinillo) 


A. Texto reeopilado 

Pal inté chuca ne cúnet 
nalhuika chupi ni pinul, 
shiomó CQ supelec 

ijtic ne batidurchin. 


B. Texto reeonStmido 

Pal inte chuka ne kunet 
nalwika chupi ni pinul, 
xiyaw ma ka supelek 

ijtik ne batidurchin. 


Parlamento 3-Z: Delfia (lleva un pantaloneito) 

A. T exto reeopilado B. T exto reeonátruido 


C. Texto en español 


Para que no llore el Niño-Venus 
traigo un poco de pinol, 
dáselo que está dulce, / (andá dáselo/vé a 
[dárselo que está dulce,) 
dentro de este batidor. 


C. Texto en español 


Qui nemi salajchin 
Nicchiu paltictalía 
Ijgui nigan ti ceemiqui 
Achi ájcuch ganigan. 


Ki nemi salajchin 
nikchiwa pal tiktaliya 
ixwi nikan ti sekmiki 
achi ajkuch kanikan. 


Aqui está el pantaloneito 
lo hice para que se Lo ponga 
porque aquí te mueres del frió, 
mucho sereno precipita aquí. / (al 

[precipitarse aqui el sereno.) 


Parlamento 3-AA: Lydia (lleva una tapita de dulee) 


A. Texto reeopilado 

Nigan malhuaca nu necti, 
Tzupélec canguia niepia, 
Nutecu quiepia trapiche 
Pal ti pashalúa Maria. 


B. Texto reeonstmido 

Nikan malakat nu nekti, 
tsupelek kankya nikpiya, 
Nuteku kipiya trapiche 
pal tipaxaluwa Maria. 


C. Texto en español 


Aqui hay una tapita de dulce 
yo tengo la caña dulce. 

Mi padre tiene trapiche 
para que te pasees, María. 
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Parlamento 3-BB: María (lleva un petate pequeño) 


A. T exto reeopilado B. T exto reeonátmido 


C. Texto en español 


Yni pétat naja niccha 
Guan nalhuica palti cuchi, 
A su ticnéqui se huey, 
Nicpía ne nuchan óchi. 


Ini petat naja nikchiwa 
wan nalkwika pal tikuchi, 
asu tikneki se wey 
nikpiya nu chan achi. 


Parlamento 3-CC: Tona (lleva una hamaea) 

A. Texto reeopilado B. Texto reeonstmido 


Este petate yo lo hice 
y lo traigo para que duernnas, 
si quieres uno grande 
ahi tengo muchos en mi coso. / (ahi en mi 
[coso tengo bastantes.) 


C. Texto en español 


Semu chichi nigan nemi 
Pal ni muteco huan Cúnet 

Queman cualangui ne Xúlut 
Chicma ume xicuiyuni. 


Se muchichi nikan nemi 
pal nimuteka wan Kunet 

keman kwalanki ne Xulut 

xikmo ume xikwitsini. / (... xikuiyuni.) 


Aquí soy una nodriza / (Aquí soy la nodriza) 
para que me acueste con el Niño-Venus, / 
[(para acostarme...) 
cuando esté enojado el Niño-Venus 
dale dos chupetes/meciditas de seno. 


Notas: Muchichi nodriza < ¿ mu “se” -i- chicha, “amamantar”; “la amantadora, la que da de mamar. 
Xi-k-witsu-ni, véase wits “volver, venir”. 


Parlamento 3-DD: Trini (lleva un tapeseo) 


A. Texto reeopilado 

Nigan nalhuica mutdpech 
Palticuchi guan Juessus 
Ca nemi óchi tepquin 
Quat, supina Ninguio Dios. 


B. Texto reeonstmido 

Nikon nalkwika mutapech 
pal tikuchi wan Juesus 
ka nemi achi tepkin 
kwat, tsupelek Ninkyu Dios. 


C. Texto en español 


Aquí te traigo un tapeseo 
para que duermas con Jesús 
porque hay muchas pulgas 
que pican al dulce Niño-Venus Dios. 
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Parlamento 3-EE: Eelícita (lleva un ineensario) 


A. Texto reeopilado 


B. Texto reeonstruido C. Texto en español 


Nigan neminu incensario, 
Pues qui mati ne Singuior, 

Ca intagcQ niepia najo 
Pal tu Ninguio Salvador. 


Nikon nemi nu incensario 
pues kimati ne Singuior / (pues kimati ne 
[Sinkyura) 

ka intaka nikpiya naja 
pal tu Ninguio Salvador. / (pal tu Ninkyu 
[Salvador.) 


Aquí está mi incensario 
pues sabe el Señor 

que yo no tengo nada 
para el Niño-Venus Salvador. 


Parlamento 3-EE: Virginia (lleva un rimero de tortillas) 


A. Texto reeopilado 

Nigan nalhuica, Singuiora, 
Yni rimero nu tamal, 

Pal titacua can moyana, 

Musta nalhuica nu nanean. 


B. Texto reeonstmido 

Nikon nalkwika, Singuiora, 
yni rimero nu tamal 
pal titakwa kan moyana 

musta nalkwicQ nuNan kan. 


Parlamento 3-GG: Juana (lleva una gallina) 


A. Texto reeopilado 

Pal nu alimento, Singuiora 
Nalhuica uni mu tijlan, 

Yaja quitolia téxis, 

Quica cuájtuc yejea cójtan. 


B. Texto reeonátruido 

Pal nu alimento. Señora, 
nalwika uni mu tijlan, 
yaja kitoliya teksisti, 
kwika kwajtukyej ka kójtan. 


C. Texto en español 


Aquí traigo, Señora, 
un rimero de tortillas 
para comer al tener hambre / (para que 
[comas al tener hambre) 
mañana ahí trae(rá) algo mi Madre. 


C. Texto en español 


Para el alimento. Señora, 
te traigo esta gallina mía, 
(que) pone huevos, 
ha comido bien en el monte. 
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Parlamento 3-HH: Candelario (lleva unayuea) 


A. Texto reeopilado 

No lu traigo nado qué dar, 

Me lu robaron los lagronis, 
Cométe este tu yuca, 

Aunque sea con chicharronis. 


B. Texto reeonstmido 

No lu traigo nada que dar 
Me lu robaron los lagronis 
Comete este tu yuca. 

Aunque sea con chicharronis. 


Parlamento 3-II: Taeha (lleva una muñeea) 

A. T exto reeopilado B. T exto reeonstmido 


Este tu mungueica juina 

Lu traigo pues por dilantl 
Para que lo das al Ninguio 
Cuando esté bravo el Injuante. 


Este tu mungueica juina 

lu traigo pues por dilanti 
para que lo das al Ninkyu 
cuando esté bravo el Injuante. 


C. Texto en español 


No traigo nada que darle 
me lo robaron los ladrones. 

Cométe esta yuca, / (Come que está yuca,) 
Aunque sea con chicharrones. 


C. Texto en español 


Ésta es tu muñeca fina / (He aqui tu/una 
[muñeca fina) 

La traigo aqui adelante/al frente 
para que Se la des al Niño-Venus 
cuando esté bravo el Infante. / (al estar 
[enojado el Infante.) 



Morro decorado de Nahuizalco cuyo 
labrado es labor femenina (Las jicaras de 
las Izalca, 1933, grabado de Luis Alfredo 
Cdceres Madrid, publicado en el Baletín de la 
Bibliateca Nacianal, 1933). 
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Todas bailan las Cuadrillas. Después cantan en coro la despedida. 

Cuarta canción 
Parlamento 4-A: Coro 


A. Texto recopilado 


B. Texto reconstmido 


Ishti curona pal xúchitl 
(Nigan metzita pal gloria) (bis) 
taja tiyan pal tu reino. 

(Tic naca pal nu memoria), (bis) 

Niagua Shúlut divino 
(Niegua nu dicha, taja nu amor) (bis) 
Queman ti cielo metzitu 
(Shinuca nu corazón.) (bis) 


Ijti kuruna pal xuchit 
nikan mitsita pal gloria (bis) 
taja tiyaw pal tu reino, 
tiknaka pal nu memoria, (bis) 

Niyaw Xúlut divino 

mikwits ka nu dicha, taja nu amor (bis) 
kéman ti cielo mitsita 
chinuwa nu corazón, (bis) 


C. Texto en español 

Encima de la corona de flores 
aquí me ve en la gloria (bis) 
irás a tu reino. 

te quedas en mi memoria, (bis) 

Aquí está el Niño-Venus Divino 

veo que eres mi dicha; Tú, eres mi amor (bis) 

cuando del cielo me veas, 

arde mi corazón, (bis) 


Ahora habla cada una de las paátoras despidiéndose 
Parlamento 4-B: Luisa 

A. Texto recopilado B. Texto reconstmido C. Texto en español 


Aschan niguita beldad. 
Nigan nemi nu primor, 
Ishta nu cúnen del alma, 

Ishpan taja nu corazón. 


Axkan nik(w)ita beldad. 

Nikan nemi nu primor, 

Ixta nu kunet del alma, / (ixta 
[nu knew del alma,) 
Ixpan taja un korasón. 


Ahora veo esta beldad, 

aquí está mi primor, 

éste es el Hijo/Niño-Venus de mi alma, 

frente, tú, a mi corazón. / (tú estás 

[frente a/ante mi corazón.) 
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Parlamento 4-C: Isolina 

A. Texto reeopilado 

Nigüis CQSU puligüis, 

Nu sentido nu razón, 

Porque inté ni mergüica, 

Niaga tel nu corazón. 

Parlamento 4-D: Delfia 

A. Texto reeopilado 

Naja nicpía consuelo, 

Ganigan nichcha gozar, 

Niquita Ninguio pal cielu 
Niguita nu eternidad. 

Parlamento 4-E: Lydia 

A. Texto reeopilado 

Dios manesh palegüi naja, 

Porque ni shuca ganigan, 

Niagua tel Nunantzin, 

Niagua tel guan nu pilaguan. 

Parlamento 4-F: María 

A. Texto reeopilado 

Manel nic mati nemi 
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B. Texto reeonstmido 

Niwi(t)s ka asu puliwi 
nu sentido nu razón 
porke inte nikwika 
ni aka tel nu kurasun. 


B. Texto reeonátmido 

Naja nikpiya kunswelu/konsuelo, 
ka nikan nikchiwa gozar, 
nikwita Ninkyu pal sielu 
nikwita un eternidad. 


B. Texto reeonstmido 

Dios ma nechpalewi naja, 
porque nichuka kanikan, 
niyaka tel Nunantzin, 
niaka tel wan nu pilawan. 


B. Texto reeonátmido 

Manel nikmati nemi 


C. Texto en español 

Vengo como perdida, 
sin sentido ni razón, 
porque no Te llevo, 
ya me voy, mi corazón. 


C. Texto en español 

Yo tengo ahora consuelo 
porque gozo aqui, 
al ver al Niño-Venus del cielo 
veo mi eternidad. 


C. Texto en español 

Que Dios me ayude a mi, 
porque aquí lloro, 

ya me voy pues. Nuestra Madre-Luna, 
con mis hijos pues, ya me voy. 


C. Texto en español 

Aunque sepa que está 
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Pal tu cielu ne Pastor, 

Casu Ninguio ne nni alma 

CannacQ nu Redentor. 

pal tu sielu ne Pastor, 

ka asu Ninkyu ne mi alma 

kan naka nu Redentor. 

en el cielo el Pastor, 

quién es (el) Niño-Venus de mi alma 

dónde queda mi Redentor. 

Parlamento 4-G: Tona 



A. Texto reeopilado 

B. Texto reeonstmido 

C. Texto en español 

E pues tami ne placer 

CannacQ Ini Portal. 

Anca ¡nteya nlguita 

Ne Cordero celestial. 

E pues tami ne plaser 

kannaka ini Portal. 

anka inte ya nikwita 

ne Korderu selestial. 

Pues se acaba el placer 

donde queda el Portal. 

Quizás ya no vea 

al Cordero celestial. 

Parlamento 4-H: Trini 



A. Texto reeopilado 

B. Texto reeonátruido 

C. Texto en español 

Yaja huezca cúneu, 

Ne tu Salvador divino, 

Ti ani tapuyaguachin 

Intequistuc túnal caminu. 

Yaja wetska Kunew, 

ne tu Salvador divino, 

tiyawit tapuyawachin 

inte kistuk tunal kaminu. 

Se rie el Niño-Venus, 

Nuestro Salvador Divino, 

vamos al albor de la madrugada, 

antes de salir el sol al camino. / (cuando no 

[haya salido el sol en el camino.) 

Parlamento 4-I: Felíeita 



A. Texto reeopilado 

B. Texto reeonstmido 

C. Texto en español 

Asu ni miqui naja 

IntatcQ neshmó pesar. 

Porque niguitas ne Ninguio 

Cañé niguishti Portal. 

Asu ni miki naja 

intatka nechma pesar, 

porke nikwits ne Ninkyu 

kanej niwits Portal. 

Si me muero yo 

nada me da pesar, 

porque veré al Niño-Venus 

ahí Lo veré en aquel Portal. 
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Parlamento 4-J: Virginia 
A. Texto reeopilado 

Naja nicpía consuelo, 

Ini nu tujtulchín, 

Pal ma guiltia ne Ninguio 
Queman muquetza chichln. 

Parlamento 4-K: Juana 
A. Texto reeopilado 

Niagua tel guan Talgüicat 
Se reliquia teiticpia 
Paltlcua Ninguio lindo 
Paltejémet ne Mesías. 

Parlamento 4-L: Candelario 
A. Texto reeopilado 

Senguiores dió juin pastoris 
Pegayu un tu desimulo, 

Pues no lo pudo hacer más 

Esta cara de zapuyulo. 

Parlamento 4-M: Taeha 
A. Texto reeopilado 

Ah viejo tan malcriadoti, 


B. Texto reeonstruido 

Naja nikpiya Consuelo, 
ini nu tujtulchin, 
pal ma wiltiya ne Ninkyu 
keman muketsa chichin. 


B. Texto reeonátmido 

Niyawa tel wan talwikat 
se relikia tei tikpiya 
pal tikwits Ninkyu lindo 
pal tejemet ne Mesías. 


B. Texto reeonstmido 

Senguiores dio juin pastoris 
pegayu un tu desimulo, 
pues no lo pudo hacer más 

esta kara de zapuyulo. 


B. Texto reeonátmido 


Ah viejo tan malcriadoti. 
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C. Texto en español 

Yo tengo consuelo 
dándole esta florecita, 
para que juegue el Niño-Venus 
al pararse el Pequeñln. 


C. Texto en español 

Aquí estoy pues y traigo 
una reliquia que poseo 
para llevarle al Niño-Venus lindo 
para nosotros, el Mesías. 


C. Texto en español 

Señores dio fin, pastores 
haz un disimulo, 

pues no pudo hacerlo más / (no pudo 
[hacer algo más) 
esta cara de zapullulo. 


C. Texto en español 

¡Ah viejo tan malcriado! 
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Ojos de gayu pelón; 

ojos de gayu pelón; ojos de gallo pelón; 

Adiós muchachos mirones, 

adiós muchachos mirones, adiós muchachos mirones. 

Ya se acabó el gran Junción. 

ya se acabó el gran junción. ya se acabó la gran función. 


Parlamento 4-N: Candelario 


A. Texto reeopilado 

B. Texto reeonstmido/ C. Texto en español 

Ay, Maria, ya me voy 

Ay, María, ya me voy 

Con aquesía mi mujer 

con aquesla/aquella mi mujer 

Cuídalo Jusé el Ninguito, 

No se lu vaya a perder. 

cuídalo José al Ninguito, / (cuida José al Niñito-Venus,) 

no se lu vaya a perder. / (no se (te) vaya a perder.) 

Cuando lu llegue a mi casa 

Lo voy a sacar un bando 

Para todo lo que tengan 

Cuando lu llegue a mi casa / (Cuando llegue a casa/al llegar a casa) 

lo/le(s) voy a sacar un bando 

para (que) todo lo que tengan. 

Me lo vaya entregando. 

me lo vayan entregando. 


Parlamento 4-Ñ: Taeha 


A. Texto reeopilado 

B. Texto reeonstmido/C. Texto en español 

Para trerlo aqui Belén 

Querés te lo den las cosas, 

Para trerlo/traerlo aqui a Belén 

querés te lo den las cosas, / (quieres que te den las cosas,) 

Anda trelo vos primero 

En esta sagrada choza. 

Anda traelo vos primero / (ve tú a traerlo primero) 

en esta sagrada choza. / (a esta sagrada choza.) 


Canta una sola pastora "Los adioses", respondiendo en eoro todas las demás. 
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Quinta canción 
Parlamento 5-A: Luisa 

A. Texto recopilado B. Texto reconátmido / C. Texto en español 


Ya te vide Pastorcito, 

Ya aprendí el ispanguiol, 
Ya nne lo voy a nni caso, 
A nnoler el alfajor. 


Ya te vlde/vi Pastorcito, 

ya aprendí el Ispangulol/español, 

ya nne lo voy a mi casa, / (ya me voy/regreso a casa,) 

a moler el alfajor. 


Parlamento 5-B: Todas responden y bailan con chinchines, cayados y castañuelas 
A. Texto recopilado / B. Texto reconátruido C. Texto en español 


Ah qué chulada 
el Ninguio/Niño-Venus está, 
está jugando 

con el mamó. / (con su madre.) 


Ah, que chulada/hermosura 
El Niño-Venus está. 

Está jungando 
Con su Madre-Luna. 


Sexta canción 
Parlamento 6-A: Luisa 

A. Texto recopilado B. Texto reconstmido / C. Texto en español 


Hoy la Ninguio está contento. 
Porque tiene su chinchín, 

Ya se lo lleva a su boca. 

Se lo juega la chinchín. 


Hoy el Niño-Venus está contento, 
porque tiene su chinchín, 
ya se lo lleva a la boca, 
ya juega con el chinchín. 
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Parlamento 6-B: Todas responden y bailan 


A. Texto reeopilado 

B. Texto reeonstruido / C. Texto en español 

Ah que chulada 

El Ninguio está, 

Está jugando 

Con el mamá. / (con su madre.) 

Ah que chulada 

el Ninguio/Niño-Venus está, 

está Jugando 

con el mamá. / (con su Madre-Luna.) 

Séptima eaneión 
Parlamento y-A: Luisa 


A. Texto reeopilado 

B. Texto reeonátmido/ C. Texto en español 

Ya queremos que esté grande 

Con eso nos va ayudar 

A trer la lenguia al monti 

Para hacer nacatamal. 

Ya queremos que esté Grande 

con eso nos va ayudar 

a tr(a)er la lenguia/leña al/del monti/monte / (a traer la leña del monte) 

para hacer nacatamal. 


Parlamento y-B: Todas responden y bailan 


A. Texto reeopilado 

B. Texto reeonstmido/ C. Texto en español 

Ah qué chulada 

El Ningulo/Nlño-Venus está. 

Está jugando 

Con el mamá. / (con su madre.) 

Ah qué chulada 

el Nlngulo/Niño-Venus está, 

está jugando 

con el mamá. / (con su Madre-Luna.) 
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Octava Canción 
Parlamento 8-A: Luisa 


A. Texto recopilado 

B. Texto reconátmido/ C. Texto en español 

Los pastoris contentos 

Te lo queremos llevar 

Los pastoris/postores contentos 

te lo queremos llevar 

Queremos estar contentos 

queremos estar contentos 

Y jugando en el corral. 

y jugando en el corral. 


Parlamento 8-B: Todas responden y bailan 


A. Texto recopilado 

B. Texto reconstmido/ C. Texto en español 

Ah qué chulada 

El Ninguio/Niño-Venus está, 

Está jugando 

Con el mamó. / (con su madre.) 

Ah qué chulada 

el Ninguio/Niño-Venus está, 

está jugando 

con el mamá. / (con su Madre-Luna.) 
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Apéndice. TiyawitTsuntsunat/VmTíos a Sonsonate 



(Baratía, 1951:181). 


II. 1 Prólogo, del proto-feminismo reiterado 


A simple ojeada, el corto poema “Tiyawit Tsuntsunat/Vamos a Sonsonate” parecería un texto sin mayor 
relevancia. Relatarla las intenciones matrimoniales del narrador, quien le ofrece preciosas prendas de 
vestir a su posible consorte. Primero le regalaría un refajo y luego varios listones. La negativa de la mujer 
provocaría acciones de auto-violencia del narrador, quien amenaza “propiciarse varios porrazos”. Se 
trata de casi un preludio al suicidio, el cual concretiza un segundo cantar izalqueño no transcrito en este 
trabajo: niunicmumiktía, “me mataré/voy a matarme” si te arrepientes (Baratía, 1951: 181). 

A esta primera lectura añadiríamos que la relación marital no se suelda sin un viaje previo a Sonsonate 
de ambos consortes, tal cual lo anticipa el título mismo. Este trayecto le concede al coqueteo masculino 
un sesgo particular. La unión de pareja debe autorizarla Nunawey/Nunahuey, Nuestra Gran Madre. Ante 
ella el varón haría la declaración amorosa inicial para sellar el pacto nupcial. 
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La Gran Madre traduce uno de los apelativos de la Diosa Madre, el elemento femenino del Ser Supremo, 
de la Divinidad Creadora Andrógina. Ella refiere su poder natural de engendrar, a la vez que remite a la 
Virgen María, en el catolicismo sincrético indígena. Familiarmente, remite también a la gran madre —¿a 
la abuela (grand/great-mother )?— de la muchacha. El mismo término aparece en la jerarquía político- 
religiosa de las mayordomias como Tenance Mayor (Baratta, 1951: 426). 

Esta organización le otorga a la mujer un papel de prestigio que el monopolio masculino actual le 
niega dentro de la liturgia. De nuevo, habría un proto-feminismo que la actualidad “moderna” olvida 
bajo varios apelativos peyorativos sin fundamento como “primitivo”, “emergente”, “sub-desarrollado”, 
“rural”, etc. Obtendríamos una cuaternidad nocional que traduce el término para madre: Diosa-Virgen- 
Abuela-Autoridad política. De forma descendente, la jerarquía social deriva de la divina. 

De mantener la valiosa ambigüedad del término —la conjugación de esferas, divina y terrestre— a esas 
Figuras Femeninas Maternas les corresponde permitir la boda. Por su autoridad celeste y mundana, 
Ella(s) ecucharía(n) la declaración amorosa del narrador (renglón 3) para respaldar su sinceridad. 

Otro elemento crucial lo ofrece el verso cuatro (4), el cual matiza la manera del viaje a Sonsonete por el 
uso de tres verbos en serie: “naja n-iaw mak-a m-ulin (soy yo, me voy, da(r), mueve/mover)”, “quien soy 
yo, me voy a dar una vuelta/me voy serpenteando/dando vueltas/moviéndome...)”. Esta modalidad del 
viaje parece reproducir el descenso al inframundo cuya temática define la mayoría de los mitos nóhuat- 
pipiles recopilados en 1930 por el antropólogo alemán Leonhard Schultze-Jena (2011). 

Por esta travesía —por una manera peculiar de movimiento— el ingreso del narrador a Sonsonate en 
su visita a la Gran Madre-Diosa-Virgen-Abuela-Autoridad reproduce la travesía del héroe indígena, del 
Dante indígena, al inframundo. Acaso, en la mito-teología tradicional, ambas tópicas se resuelven en el 
requisito humano por excelencia: la reproducción de la especie y la de su entorno cósmico-natural. 


La lectura del texto revelaría que, por su poder reproductivo, a la mujer se le otorga un papel relevante 
a nivel teológico y eclesiástico que la actualidad aún no rescata. Se trata de otra arista olvidada de una 
Cuzcatlanología que irradia del recuerdo de Baratta desde los páramos de Cómala. 
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11.2 Tiyawit Tsuntsunat/V ^tíos a Sonsonate 


A. Texto recopilado 

A.I Baratta (1951:180) 

Shihuí shiquicQ nuna-huey, 

Palti tagáqui tey nina, 

Toga Qzu-inte-a nemetzshnnaca, 

Naja-nióu macrímulina (macúmulina)... 

Tiáhuit Tzuntzúnat, nucúnet, 

Shíqui nnalsé abrazo, 

Tipal tiuhtine musta, 

Naja-nec ma se porrazo. 

Shihuí shupi nunómic 
Palti tagáqui tey nina; 

A su ti cuchía mian nunómic nu-yúlo. 

Ni metzchmá nahuittúmic platicúa se cuaxte. 

A su itéa neshnécqui 

Ma shi nechulhui ishalyu mixtun, 

A su ti neshnécqui siguópil nu-yúlo 

Ni metzshmá chicuósin tumin paltícua nóhuit listum 

A.2 Dalton (1974: 28) 

TIÁHUIT TZUNTZUNAT 


Shihuí shiquica nuna-huey 
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palti fagaque tey mina 
toga azu-inte nemetzhmaca 
naja-niáu nacrímulino 

Tiáhuit Tzuntzunat, nacúnet, 
shigui malsé abrazo 
tipal tiuhtine muslo, 
naja nec ma porrazo 

Shihuí chupí numómic, 

palti fagaque tey mina 

a su ti cuchía miam nunómic nu-yúlo 

ni metzchma nahuit túmic platicua se cuaxte 

A su itéa nashnecqui, 

ma shi neshilgui ishalyu mixtum 

a su ti neshnequi siguópil nu-yúlo 

ni metzchma chucuósin túmin palticúa nóchuit listum. 

Canto náhuatl de la zona de Sonsonete 

(Texto reproducido por Dolton de Baratta, 1951: 180. Las discrepancias de transcripción reproducen los 
originales de Dalton, al igual que la confusión entre el nóhuat-pipil y el náhuatl-mexicano. El texto de 
Baratta también lo reproduce Toruño (1957: 49-50) sin errores de transcripción, pero confundiendo la 
lengua mexicana con el nóhuat-pipil). 

B. Texto reconStiTiido 

Xiwí/xiyawi xi-alkwi ka nuna(n)-wey 
Pal ti takaki tey ni-(i)na 
Taka asu inte ni-mets-mak-a 
Naja niyaw mak-a mulin-a. 
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Ti-yawi-t Tsuntsunat, nu-kunet, 

Xi-wits mal se abrazo 
Ti-pal tiyutayaw ne musta, 

Naja neki ma se porrazo. 

Xi-wits chupi nech-namik. 

Pal-ti takaki tey ni-na 

Asu ti-k-chiya miyak nu namik nu yulu 

Ni-mits-ma nawi túmin pal-tikwa se kwaxte. 

Asu inteya nech-neki 
Ma xi-nech-ilwia ix-kal(i)-yu mixtun, 

Asu ti-nech-neki siwapil nu-yúlu 

Ni-mits-ma chikwasin tumin pal tikuwa nawi listun. 

C. Texto en español 

Anda, llévame donde la Gran Madre-Diosa/la Diosa Madre 
para que oiga/escuche lo que cuento (a escuchar lo que cuento) 
de ninguna manera te doy 

me voy serpenteando... / ((quien soy yo) me voy dando vueltas/girando/rotando/moviéndome...) 

Vamos a Sonsonete, mi niña 
veni, volvé con un abrazo, 
porque si no te vas mañana 
yo me quiero dar un porrazo. 

Veni un instante a acercarte a mi 

para que oigas lo que cuento / (para oir lo que te cuento) 

que si no me esperas, mi novia, mi corazón, 

te doy cuatro pesos para que compres tu refajo. 
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Si acaso no me querés pora nodo/en absoluto 
no me digas cara de gato. 

Y si me querés, muchacha de mi corazón 

te daré seis pesos para que comprés cuatro listones. 

(Baratía, 1951: 180; reproducido en Dalton, 1974: 33, y Toruño, 1957: 49-50). 

Notas: Tzuntzúnat “río de los contornos” o “muchos ríos”, véase: la peregrinación de los aztecas (Baratta, 1951: 180) [sic] 
tsuntsun-at "cuatrocientos pozos (literalmente ‘aguas’)”. El primero y cuarto versos resultan claves para interpretar el texto. 
Se trata de un cortejo o propuesta matrimonial como lo aclaran los renglones siguientes. El varón le propone un hermoso 
ajuar a la novia. Pero lo interesante del caso es quién autorizaria tal unión marital. La dispensa nupcial proviene directamente 
de la Gran Diosa Madre, Nunanwey (Nunanhuey). Se trata del doble femenino de la Divinidad Creadora de carácter andrógino. 
Masculina y Femenina a la vez, al igual que otro nombre de la Virgen. 

A su morada no se llega de cualquier manera. El varón se dirige por un camino particular sin linea recta. “Nayaw moka mulina 
(yo-voy da(r) (re)mover/gira(r))”, “Yo voy dando giros/vueltas/enrollado...). Si literalmente se interpretaría como travesía por 
un camino sesgado, el sentido metafórico de “mulina” remite a la vía regia del encuentro con mundos paralelos donde viven 
los antepasados muertos y los Dioses. Así lo estipulan los mitos ndhuat-pipiles cuya temática central relata el descenso a los 
infiernos, es decir, el encuentro con los ancestros y con los Dioses. Para entrar y salir del inframundo se requiere proseguir una 
vía sesgada tal cual la que conduce al narrador a Sonsonate. Tan mito-poético resulta el hermoso término para cara/rostro, 
ixkalOlyu, “la casa o el hogar del ojo”. En la primera oración, nótese la existencia de dos verbos conjugados en serie “xiwí 
xi-alkwi”, “anda llévame”, el cual reproduce el castellano coloquial salvadoreño a diferencia del castellano estándar, “ven a 
llevarme”. 
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A la imperfección humana sin la cual el universo no sería completo... 
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“Se prepara la comparsa del baile ‘Tunco de Monte’ 
en el Cantón Villa Mariona” (Baratta, 1951: 302). 
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Lo perfecto sólo ero atribución de los Dioses. [...] en los tejidos de las telas 
cama en las bailes y en las obras que ejecutan en sus industrias, les gusta 
dejar algo que desentone para dar nota de imperfección a tada lo que hacen. 
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Advertencia al lector 


Cada texto estudiado se divide en tres partes. Primero presentamos el texto 
transcrito por la etnógrafa salvadoreña Maria de Baratta (A) tal cual ella lo anota. 
En seguida ofrecemos una reconstrucción del mismo en un alfabeto explicitado 
a continuación (B). Una reconstrucción casi integral del texto resulta necesaria, 
ya que la transcripción original exhibe una serie de errores obvios para cualquier 
especialista en la lengua ndhuat-pipil. Ochenta años de estudios literarios (1930- 
2011) se necesitan para actualizar un texto que la antropología actual visualiza 
bajo perspectivas inéditas en la época de Baratta. Por último, brindamos una 
traducción al español estándar (C). Al igual que la restauración del ndhuat-pipil 
original (B), en sus múltiples errores de transcripción, nuestra traducción corrige 
interpretaciones erróneas y restablece una lectura actual en un castellano 
literario estándar. Además, algunos relatos se acompañan de notas explicativas 
adicionales al final. A esta presentación de los textos le precede una introducción 
general, la cual cita los textos en su versión original. Al lector de cotejarla con 
la versión reconstruida y actualizada. Recapitulando el trabajo propone los 
estratos interpretativos siguientes: prólogo general (1), texto original transcrito 
por Baratta (2), reconstrucción del nóhuat-pipil (3), traducción castellana (4) y 
notas explicativas (5). Al final se incluye un glosario español-ndhuat que también 
actualiza la propuesta de Baratta al cotejarlo con diccionarios recientes. Un lector 
sin mayor interés en el pensamiento nóhuat-pipil ni en la lengua, podría leer sólo 
el original nóhuat o la traducción castellana como ejemplo de una literatura 
salvadoreña olvidada. De realizar la esperanza este rescate del pasado significaría 
abrir un horizonte de estudios para la experiencia indígena contemporánea. Para 
una experiencia denegada por siglos. 


El alfabeto del texto reeonátmido 
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SEGUNDA PARTE 



Portada de la segunda parte de Cuzcatlón típico de Maria de Baratta (1951). 
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Prólogo 


0.1 El legado de Baratía 


El Corpus menor de la literatura náhuat-pipil proviene de dos fuentes fundamentales. La primera y la 
principal procede de los dos volúmenes de Cuzcatlán típico (1951-1953) de María de Baratía; la segunda, 
de un artículo de Pedro Geoffroy Rivas (1969). Ambos autores demuestran un empeño distinto por el 
desarrollo de la antropología en El Salvador. Mientras Baratía dedica unos treinta años de su vida al 
trabajo de campo en las comunidades rurales, indígenas y ladinas, Geoffroy Rivas hurga los archivos 
municipales y poetiza la tradición literaria nahua, ante todo la que proviene de códices prehispánicos del 
centro de México. 

Se trata de dos procedimientos contrapuestos de investigación: la documentación de la oralidad y la 
especulación poética. Arraigada en el dato empírico directo. Baratía recopila una tradición oral única a 
lo largo de todo el territorio salvadoreño. El dato directo se lo proporciona la consulta inmediata de los 
pobladores de las más diversas aldeas indígenas del país. La autora visita los pueblos nóhuat-pipiles al 
occidente de la república, al igual que las localidades cacaoperas al oriente. 

Su obra magna, Cuzcatlán típico, despliega una verdadera enciclopedia del saber rural salvadoreño. A la 
tarea historiográfica tradicional —al archivo escrito— la autora contrapone la existencia de una memoria 
que no sólo se expresa por la palabra. Los rezos, los libretos teatrales, los refranes, las adivinanzas, etc. 
—el saber idiomótico popular— los completa la ejecución teatral de las danzas y de los dramas. La 
vestimenta, la mímica y la escenografía teatral generalizada proveen una documentación histórica tan 
válida como lo escrito. Su legado podría juzgarse como el preludio de una antropología visual. 

En esta realización escénica. Baratía localiza la existencia de una biblioteca inédita para el conocimiento 
histórico de El Salvador. El dato primario ignorado no se halla archivado en ningún estante de librería. 
Se encuentra en las artes teatrales y en la religiosidad de las poblaciones rurales del país. La exigencia 
que Baratía le deja abierta al futuro consiste en consultar al otro en carne y hueso como hecho histórico 
ignorado. Esa tarea nos la hereda en requisito indispensable del quehacer historiogrdfico. El trabajo de 
recopilación y de descripción fundamenta toda interpretación posterior. 
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Portada del “Acuerdo Ejecutivo de fecha 20 de Noviembre de 1941 por medio del cual se organizó el Comité de 
Investigación del Folklore Nacional y de Arte Típico Salvadoreño. Palacio Nacional: San Salvador, Noviembre 20 de 
1941. Doña María de Baratía, Presidente; Dr. Humberto Díaz Casanueva, Vice-Presidente; Doña Mercedes de Muñoz 
Ciudad Real, Primer Vocal; Pbro. Luis Nieto, Segundo Vocal, Don Adolfo Herrera Vega, Tercer Vocal; Srita Emma Posada, 
Secretaria. Rubricado por el Señor Presidente; El Subsecretario del Ramo, f) -Orantes.”. Este Acuerdo Ejecutivo 
testimonia del constante interés gubernamental por el rescate de la tradición indígena durante el mortinato. 
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Por su parte, Geoffroy Rivas rescata los archivos municipales para asentar el uso del ndhuat como lengua 
vehicular y oficial durante la época colonial. A la memoria popular que revela Baratta, Geoffroy Rivas 
agrega el descubimiento de una lengua náhuat-pipil con idénticos recursos jurídicos que el castellano 
durante la época colonial. 

A cierta época, en el campo salvadoreño existe una paridad jerárquica entre ambos idiomas, en los 
tribunales y en la administración municipal de los poblados a alto porcentaje indígena. Esta veta de 
investigación aún permanece inédita hacia la segunda década del siglo XXL Geoffroy Rivas simplemente 
señala su existencia sin ahondar en las implicaciones sociolingüísticas del caso. Estamos a la espera de 
que la historiogarfia salvadoreña desempolve esos archivos municipales en lengua náhuat-pipil. 

Por otro lado, el autor elabora una antropología literaria de gabinete. Al requisito de Baratta por 
consultar al agente histórico vivo, Geoffroy Rivas contrapone la reflexión subjetiva. Esta introspección 
literaria autoriza licencias que los requisitos antropológicos actuales rechazarían por ficticia. Un texto 
canónico — Yulcuicat-Versos (1961/1965/1978)— casi sólo incluye referencias documentales a códices 
mexicanos — Cantares mexicanos, Manuscrito palatino, Historia Tolteca-Chichimeca — sin textos náhuat- 
pipiles primarios. El trópico salvadoreño queda identificado al altiplano central de México, como si el 
centro rector del área cultural mesoamericana dictaminara lo que sucede en su periferia. 

El avance que Geoffroy Rivas logra en la textura poética de sus escritos lo merma la falta de rigor 
historiográfico sobre El Salvador. Por esta razón, sus textos no los incluimos bajo la rúbrica de una 
“literatura náhuat-pipil”. El prestigio actual que goza Geoffroy Rivas —el olvido de Baratta— nos informa 
sobre la manera en que la sociedad salvadoreña (re)crea simulacros de lo indígena para su consumo 
intelectual. Se privilegia la inventiva poética urbana sobre el dato primario de la voz y el despliegue 
escenográfico de la tradición indígena. Como lo demuestra el apéndice —“Danzar la historia”— ni 
siquiera el acucioso trabajo etnográfico de Alejandro Dagoberto Marroquín logra representar el náhuat- 
pipil de las comunidades que estudia ni le da cabida a la memoria histórica que se conserva en los bailes 
populares. 

En síntesis, vindicamos la obra de Baratta por su labor de pionera en el rigor de consulta directa al otro 
y por su precisión en el trabajo de campo como fundamento de toda descripción cultural. Nuestro doble 
quehacer —reconstrucción del náhuat-pipil y exégesis de su literatura— se apoya en ese quehacer 
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descriptivo previo. Borotto inaugura la recolección (Lagos) de un capitulo olvidado de la literatura 
salvadoreña. Inicia la transcripción de la literatura nóhuat-pipil que, a más de medio siglo de su acto 
fundador, permanece encerrada en el olvido. Permanece des-baratada. 


0.2 La división temática del corpus y su eátudio 


Reagrupamos los textos estudiados bajo siete rúbricas temáticas. Estas se intitulan “Cinco canciones 
de amor de los Izalco (A)” cuyo tópico sentimental resulta obvio; “El ciclo del baile del Kujtan Kuyamet 
o Tunco de Monte (B)” que describe la caza, desmembramiento y distribución de una victima sacrificial 
cuyo consumo alimenticio o comunión enlaza a la comunidad en su conjunto; “Eiistorias de brujería 
(C)” que asienta la creencia en un cosmos vivo; “Memorias de grandeza (D)” que asimila lo ndhuat-pipil 
a lo náhuatl-mexicano como si se tratasen de tradiciones idénticas; “Piezas religiosas (E)” que agrupa 
plegarias, saludos y rezos para propiciar la siembra; “Canciones de cuna (E)” para dormir y despertar a 
los niños los cuales traslucen una temática de violencia doméstica; y “El ndhuat como lengua oficial (G)” 
que reproduce el texto que transcribe Geoffroy Rivas sobre el uso del ndhuat en los tribunales. 

Por esta clasificación indagamos varios tópicos clásicos del pensamiento indigena mesoamericano que, 
con variaciones importantes, se hallan presentes en la mito-teologia ndhuat-pipil. En primer lugar, se 
encuentra la presencia de la Dualidad divina suprema que hacia el centro de México se conoce bajo 
el nombre de Ometeotl o Dios de la Dualidad. En la tradición nóhuat-pipil que recolecta Baratta, este 
duplo adquiere varios nombres. El aspecto masculino se llama Tuteku, Nuestro Padre, apelativo que 
corresponde a Dios mismo, a San José o al Sol. La faceta femenina aparece bajo el nombre de No/ 
Tunantzin, Nuestra Madre, Nunahuey, la Gran Señora/Madre, términos que refieren a la Diosa Madre, a la 
Virgen y a la Luna. Por último, bajo una perspectiva desacralizadora, la Pareja divina aparece como Don 
Bartolo y la Vieja en el Baile del Tunco de Monte. 

En segundo lugar, los cantares amorosos dan cuenta de la persistencia de la memoria bajo el recuerdo 
de tres centros anímicos en los cuales se concentra la energía viva que permite la existencia de todo 
organismo, sea una entidad orgánica o inorgánica. Estos tres centros se llaman tunal, yulu y el(pan). 
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En tercer lugar, verificamos que el entorno natural exhibe una presencia viva. Literalmente, la geografía 
se corresponde a una escritura Divina de la tierra en la cual hasta la materia mineral —juzgada inerte 
— vive, tal cual lo hace todo organismo animal o vegetal. Así lo confirman los cerros y los volcanes, las 
montañas y las cordilleras, al igual que las piedras y las cuevas que engullen humanos para nutrirse y 
para alimentar a la Tierra misma, nuestro propio sustento. 

En cuarto lugar, el documento más relevante de la recopilación lo constituye el Baile del Kujtan Kuyamet 
o Tunco de Monte. Se trata de una danza ritual que ocurre alrededor del final del año litúrgico y solar, es 
decir, hacia las fiestas de la Navidad. Estas celebraciones coinciden con los días vacíos o nemonteni en 
los cuales se prepara el arribo del nuevo año por sacrificios a Nuestro Padre, al nuevo Sol. Los personajes 
principales parecen copiar a una Trinidad o Sagrada Lamilla tal cual aparece en la Pastorela en lengua 
náhuat de los Izalco que estudiamos en un trabajo anterior: Sol-Padre-San José, Madre-Virgen-Luna e 
Hijo-Venus-Niño Dios. 

No obstante, esta Santísima Trinidad se degrada a un plano terrenal y jocoso que la antropología 
estadounidense califica tradicionalmente de trickster, una especie de picaro en la literatura española 
clásica. Los personajes que la representan se llaman Don Bartolo, la Vieja y un perro oXulot, el doble de 
Quetzalcoatl, el propio Niño-Dios quien desciende a la Tierra. Su carácter jocoso y desmistificador —más 
mundano que celestial— no opaca que esa terna de héroes ofrece una expresión fidedigna de la Trinidad. 

En estricto honor a su designación, la Trinidad se triplica para sustituir el triángulo reconocido de la 
religión oficial —Padre-Hijo-Espíritu Santo— por el antedicho San José-Virgen-Niño Dios de la religión 
popular, así como por el sarcástico Bartolo-Vieja-Perro de la danza también popular. Por ese traspaso de 
lo oficial a lo popular, el humor se inserta al centro de lo religioso permitiendo una desacralización de la 
autoridad político-religiosa y del público mismo. 

A estos tres personajes se añade la figura del tunco de monte quien representa el emblema de la 
víctima sacrificial o botín animal de la caza que efectúa la Trinidad mencionada. La presa se descuartiza 
y reparte entre todos los miembros de la comunidad, es decir, entre el público asistente como nuevo 
personaje interactivo del drama. En el repartimiento del tunco de monte despedazado la comunidad 
logra la integridad de su legado por una verdadera comunión o ingestión de la víctima sacrificial. 

El acuerdo común —el re-ligare— consiste en aceptar los frutos de la caza —el animal ofrendado y 
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desmembrado— como enlace que reúne a todos los miembros de la comunidad en un banquete 
celebratorlo y jocoso. En esa parodia de la misa, la comunidad se arraiga en lo propio —en su Identidad 
intrínseca— la cual destierra hacia la periferia toda sospecha de desarraigo y de extrañamiento 
(unheimlich). 

Por último, ofrecemos una reflexión sobre el concepto de flor, xuchit, que en náhuat-pipil parece más 
orientado hacia la idea de reproducción del grupo que en el centro de México. Pasamos ahora a estudiar 
la temática expresa del pensamiento náhuat-pipil. 


A MARIA OE BARATÍA 

Tr«« coDV*r||«nta>. Ifualmact* po- 

Jaro***, JibuJaB uo trlinaula ini|lrn an la 
paraonalklaJ ¿r María ila Baraltai tu piaatt* 
gloao dón da aimpatla, au bondad Infinita y 
MO aaplritu prlvllaglado qua ta conaumt* rn 
la llana dal nii ardíanla anoi por la alema 
baílala. 

Eatoa (raa alemantoa qua Intarviaiwo armo» 
Dloaamanla en au labor muaical. plana da la 
pantaiala poaala Indo-amarlcana. abriindola 
lodoa loa korlxonlaa. la ayudan a aacalar aln 
aaluario loa alavadoa planaa dal Arta prona* 
tidoa a quianaa, cono alia, ataaoran la aubllma 
arlatocracia dal aanlltnianto. 

Eaa Quinta qua .María da llaratta emplea 
an aua conpoalclonaa, ea la BavaJaia qua la 
da luarta caractarlatica a au núalca. 

Yo daabolo an honor da la axqulalta artilla 
aalaadorafia. laa najoraa florea da mi alacluoaa 
aimpatla y muy alocara admiraclAn. 

(/) X Jtingort. 

Ophi w 

San Salvador. 8/l\/33. 


Juicio laudatorio del músico A. B. Mangoré que atestigua la recepción positiva temprana del 
trabajo etno-musicológico de Baratta en los círculos intelectuales del martinato, entre otros por el 
Grupo Masferrer cuya rehabilitación del indígena y de la mujer coinciden con su apoyo al general 
Maximiliano Hernández Martínez (Baratta, 1951: 735; La República. Suplemento del Diario Oficial, 

1932-1935). 
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0.3 De la dualidad, funeión paterna y materna 


En el trabajo anterior — Pastorela indígena en lengua náhuat de los Izalco — asentamos la existencia de 
dos versiones alternativas de la Trinidad. Para la religión oficial, la Santísima Trinidad se desglosa bajo 
los nombres de Padre-Hijo-Espíritu Santo. Pero la religión popular ofrece un sustituto alternativo. Por su 
carácter terreno tangible, la Sagrada familia identificaría a una Trinidad cardinal: San José-Virgen-Niño 
Dios. No se trata que la segunda versión sustituya la primera. Se trata del peso específico que la práctica 
oficial o popular le asigna a cada una de esas Trinidades en el culto cotidiano y anual. 

En esa Trinidad se anticipa un concepto de dualidad y su enlace o resolución mediadora por el Espíritu 
Santo, en la visión oficial, y por el Niño Dios o Xulut en la popular. El Hijo queda identificado a Venus, al 
doble nocturno de Quetzalcóatl en su descenso terrenal e inframundano a los infiernos. En términos 
actuales, el descenso a los infiernos se vive durante la travesía ilegal hacia los Estados Unidos. 

Ahora interesa concentrarnos en las diversas atribuciones que recibe la pareja progenitora de la Trinidad 
popular en los textos del presente estudio. El aspecto masculino se llama Ñútala, Tuteku, Tunal, Tutatsin, 
Pagre, Dios (I.A.3, I.B.l, I.B.4, I.C.l, I.C.2, LE.3, LE.4, LE.4); el femenino, Nunahuey, Metsti, Nunantsin, 
Tunantsin, Nantsin (I.A.l, LA.3, LD.3, LE.4, LE.4). Los designamos “función paterna” y “función materna” 
las cuales comentamos a continuación. 


0.3.1 De la ñinción paterna... 


La función paterna conjuga varias entidades que otras creencias escindirían en apartados autónomos. 
Por esta combinatoria particular, el calificativo de función paterna o Nuestro Padre nos parece una 
caracterización más acertada que la usual de Dios, la cual la identifica a la figura canónica de la religión 
hegemónica. Esta función aparece como simple papel familiar, asociado a la reverencia que el amor 
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filial le reserva a su progenitor. En el caso de una mujer enamorada, ese respeto patriarcal lo transfiere 
hacia el esposo como nueva autoridad familiar. “Nu tata ni-k-neki si (te/lo quiero como a mi padre)” (I.A.3). 

El mismo término, Tata, ocurre en conjunción con Tuteku para nombrar a la Divinidad máxima (I.E.4). 
“Tata tutécu, tutécu pa diush (Padre, Nuestro Señor / Padre, Nuestro Señor / Padre Dios)”. Tal cual la 
palabra “padre” en castellano, su correspondiente ndhuat-pipil se alza de la filiación social concreta, 
de su condición de autoridad social, hacia una función religiosa de igual potestad. Tuteku sublimaría 
un rango social de autoridad hacia una posición teológica primordial. Esta sublimación la confirma el 
trabajo temprano de Próspero Arduz (1924/1960: 52, 56 y 70) en el cual la raíz técu, teku, denomina a 
Dios, al padre de familia y a una persona mayor. 

Esta sublimación del patriarca hacia la divinidad no ocurre por medio de un salto brusco. Sucede de 
manera escalonada gracias a tres eslabones intermedios entre el Padre de familia y Dios. Como figura 
santificada de lo paternal, San José opera el primer salto de lo tangible hacia lo glorioso (LE.3). Así 
aparece nombrado en la Pastorela de Nahuizalco, antes referida, como Tuteku. 

En esta antología otras dos instancias se ofrecen de eslabones entre lo social y lo celestial. En lo terrenal, 
el glosario aporta una pauta adicional. Al emblema paternal hay que añadir la figura del “dueño, amo, 
cacique, señor”, Tekuyu. Su nombradla conecta la función paterna a la propiedad y al señorío, al igual 
que a lo divino telúrico. El término nombra a la autoridad —al principal— así como a varias divinidades 
menores. Sobresale Ne Tekuyu Kujtan —El Señor o Dueño del Bosque o de la Montaña— quien posee 
en propiedad varias especies vegetales o animales. Ellas le obedecen y de su mando depende su 
reproducción. 

Este atributo de Tekuyu —Dueño y Señor— resulta tan preeminente que el propio Schultze-Jena (2011) 
duda cómo llamar a las Divinidades ndhuat-pipiles supremas, los Tepehuas (1935/2011). En traición a 
la etimología — tepeu, “esparcir, diseminar, lanzar, tirar; del cazador: cazar; del volcán: hacer erupción”; 
de plantas: “brotar, producir fruta”— los llama “Muchachos de la Lluvia” y “Señores de la Llores, etc.”, 
Dueños/Tekuyu de la Launa y Llora por su acción de dispensar las lluvias. La membresía señorial del 
término la confirma el náhuatl-mexicano que glosa teucyotU-tecuyo como “lordliness, lordship, nobility 
(señoría, notable; nobleza)” y su derivado totecuiyo, “our lord (nuestro señor)”, remite al “espíritu 
supremo”y a “jesu christo” (Bierhorst, 1985: 317-318). En Arduz, Tutecúyo designa a Dios mismo (1960: 69). 
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También en lo terreno, al fuego se le denomina con igual apelativo paternal. “Tuteku Tekunal (Nuestro 
Padre el Fuego)” (I.C.2bis). Por esta identidad, en la plegaria que precede a dicha mención honorifica 
de la brasa — "Tutécu Nepal, / Tutécu ípal, / Tutécu neshtuctía, / Tetécu maquimá" (I.C.2)— de sólo 
traducir Tuteku por Dios, olvidada los diversos atributos que el término connota en ndhuat-pipil. La glosa 
castellana —“Dios para mi, (Dios/Nuestro Padre es mió,) / Dios para él, (Dios/Nuestro Padre es suyo,) / 
Dios me lo mande (Dios /Nuestro Padre me lo mande) / Dios me lo dé. (Dios/Nuestro Padre me lo dé.)”— 
opacarla la multiplicidad de referencias a las cuales remite el concepto de “Nuestro Padre”. 

En lo planetario, Tuteku es el Sol como fuente de luz y vida. “Kankalágui túnal / tuteku tuteku (Donde el 
Sol entra a su morada / Nuestro Padre Nuestro Padre)” (I.B.4). La importancia divina del Sol la revela un 
asombroso diálogo entre el Astro y un niño quien lo reconoce como “el Padre del mundo”, "ni técu ni 
taltijpac” (Arduz, 1960: 67). 

El término denomina al fuego que arde en el fogón, el cual les da vida al hogar y al alimento cotidiano, 
al igual que al Sol como resplandor supremo. Designa a San José como función paterna de la Sagrada 
familia y, al cabo, nombra a Dios mismo como abstracción nocional de esa función paterna inseminadora. 
"Cren Tutécu Pagre, Itelpúchi, Ispiritu Santu. Amén (Creo en Nuestro Señor Padre, Elijo, Espirito Santo. 
Amén)” (I.E.3). 

En los textos transcritos, el hexagrama Padre-Dueño-Euego-Sol-San José-Dios doria cuenta de la 
conjunción de significados y de las múltiples entidades que la literatura conjuga bajo el apelativo de 
Tata y Teku, Padre y Señor. Toda traducción unilateral traiciono lo diversidad de sentidos que lo poética 
nóhuat-pipil le otorga a una función paterna única. 


0.3.2 ...A la Hiiidón materna 


La función materna también combina una serie de rangos sociales y divinos. La Pastorela de Nahuizalco 
establece una jerarquía de lo familiar —Abuela (Naya, Nantsin, Nunanhuey, I.A.l) y Madre (Nana, 
Nantsin) — hacia un papel político-religioso, el cargo femenino superior de una cofradia (Tenantsin 


96 




Corpus 

Menor 


mayor). En seguida se eleva a una posición astral, la de Luna (Metsti, Tunantsin, I.A.3). La función materna 
culmina con la identificación de la Virgen a la Diosa Madre o aspecto femenino de la Dualidad primordial 
(Tunantsin). 

Al igual que en el caso de la función paterna, la materna establece una sucesión gradual de lo concreto 
y terrenal hacia lo astral y lo divino. Si la Abuela y la Madre pueden recibir igual designación, la autoridad 
politica-religiosa máxima recibe un nombre derivado de ese rango familiar. En Arduz, tundntzin refiere 
un término de cortesía para una mujer mayor (1960: 54). Una raíz única —non—se mantiene constante 
de la relación familiar a la jerarquía de las mayordomías o cofradías. 

A nivel planetario, a la Luna se le llama por el mismo calificativo. Si ella rige las mareas, las erupciones 
volcánicas, la menstruación y la reproducción vegetal (Schultze-Jena, 2011), su función creadora la 
compensa un temor a la destrucción. Este horror que provoca la figura materna no es muy distante del 
juego nocional del castellano entre terror y tierra. La Madre Tierra aterra... 

Una etimología interesante la ofrece uno de los nombres que denomina la mar, a saber: Tunantsinat, 
literalmente. Nuestra Madre el Agua. Antes de elevarse hacia lo planetario y celeste, el ndhuat-pipil 
reconoce el origen acuático de la especie humana. De creerle a Arduz (1960: 142), es posible también 
que algunos cerros reciban igual reverencia señorial, ya que el de “la jurisdicción de Tepecoyo”, en La 
Libertad, se llama Numancin, de Nunantzin. 

Al alzarse más allá de lo tangible, non- denota el aspecto femenino de la Diosa Madre. Por último, en 
la Sagrada familia —en la Trinidad popular alternativa— nombra a la Virgen. Tal cual para la figura 
paterna, la materna o Nuestra Madre engloba a una serie de entidades femeninas diversas. Constituye 
el hexagrama siguiente: Abuela/Madre-Autoridad-Mar-Luna-Virgen-Diosa Madre. 

En un breve texto como LE.4 — “Tata tutécu, tutécu pa diush / ¿Ticneshnéqui, Tundntzin? Amén (Padre, 
Nuestro Señor / Nuestro Señor, gracias / ¿Me quieres, / Nuestra Adorada Madre? Amén)”— no sólo Tuteku 
se presta a la ambigüedad de saber quién es Nuestro Padre. También Tunantsin ofrece la interrogante 
de averiguar si Nuestra Madre se corresponde a una sola de las figuras femeninas mencionadas, o 
denota a las seis a la vez. Si pensamos que la Tierra —en su doble calidad nutricia y aterradora— exhibe 
también una neta filiación femenina, el hexagrama de la mujer se complicaría para aumentar nuestro 
desconcierto. 
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0.3.3 Coda 


En síntesis, la función paterna y la materna parecen atribuciones más pertinentes de la Dualidad 
primordial que cualquier reducción a una teología hegemónica actual: Dios y Virgen. Habría al menos 
dos hexagramas paralelos complejos: 

Función Paterna/Dios/Masculino: 

Abuelo/Padre-Autoridad-Dueño-Fuego-Sol-San José-Dios. 

Función MatcrnaA'irgcn/Fcmcnino: 

Abuela/Madre-Autoridad-Mar-Luna-Virgen-Diosa/Madre. 

Si acaso deseáramos establecer correspondencias entre el centro y la periferia mesoamericana —entre 
México y El Salvador, entre el náhuatl-mexicano y el náhuat-pipil— la noción prevalente de Ometeotl o 
Dios de la Dualidad quedaría fuera del juego de una filosofía nahua unificada. El concepto no aparece 
citado ni una sola vez en los textos náhuat-pipiles. En cambio, los términos clásicos de Tonantzin y 
Totahtzin resultan más pertinentes para esbozar la unidad de un pensamiento dualista aún en vigor 
hacia la primera mitad del siglo XX en El Salvador. 


Testimonio visual del papel central de 
la mujer en la liturgia popular de las 
cofradías (Baratta, 1951: 650). 
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0.4 Los tres eentros anímieos 


Pese a la escasa evidencia sobre el concepto de “alma” en los textos transcritos, existen algunas 
instancias que se prestan a un comentario somero. El texto clave se intitula Amelikat (I.A.3), agrupado 
bajo los cantares de amor (I.A). En su traducción original Baratta glosa “nu welpan (acaso nu-el-pan)” 
como “mi alma”. 

Lo curioso del caso resulta de la mención de otros dos términos claves para una teología indígena de 
los centros anímicos. En la misma canción la indígena Amelikat invoca a su amado bajo el concepto de 
“nutunal” y le declara que su amor se arraiga en “nuyulu”. Respectivamente, Baratta los traduce “mi sol” 
y “mi corazón”. El uno lo transporta hacia lo planetario; el otro, hacia lo corporal. De tratarse de nociones 
enlazadas a lo anímico, el cuerpo humano se distendería desde su meollo en las visceras a lo planetario 
y empíreo. Adquiriría un carácter de ubiquidad cósmica. 

Los términos que el náhuatl-mexicano clásico denomina tonalli-yollotl-ihíyotl —arraigados en la cabeza, 
el corazón y el hígado— la paráfrasis náhuat-pipil los enuncia tunal-yulu-ijiyu. Esta triple correspondencia 
complica la traducción de Baratta al otorgarle al concepto de “alma”, no una sola glosa posible, sino una 
Trinidad de sentido arraigada en el cuerpo humano, al igual que en lo espiritual. Entre uno y otro terreno 
—entre el cuerpo y el alma— no habría dicotomía alguna como en el pensamiento occidental. Eiabría 
consonancia de esferas y reciprocidad absoluta. 

En verdad, tunal expresa una multiplicidad de sentidos que difícilmente se reducen al Sol. Significa “día, 
sol, espíritu, signo de natividad”. Igualmente, yu/u no sólo evoca el “corazón, la médula, la pepita de un 
fruto”. También invoca el “espíritu” y la “energía” de un objeto cualquiera. Sólo un empleo castellano 
bastante metafórico declararía “esta piedra tiene corazón”, tal cual lo expresa con naturalidad el 
pensamiento náhuat-pipil. 

Por último, el término que Baratta denomina “alma”, -elpan o residencia del ijiyu, los diccionarios recientes 
lo traducen como “en el hígado, pecho, estómago” (Campbell, 1985; Lemus, 1997). El comentario en 
boga lo despoja de todo carácter espiritual para convertirlo en una simple viscera o parte anatómica del 
cuerpo. Al presente carecería de toda implicación anímica. 
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Parece que no sólo la lengua se encamina a un proceso de degeneración gramatical, tal cual lo asienta la 
lingüistica para los idiomas en peligro de extinción. También su sistema teológico decae de lo espiritual 
a lo puramente físico y visceral. Acaso, identificada a lo falso y lo demoníaco, la religiosidad indígena 
popular se despoja de su carácter sublime previo. De la época de Baratta (1920-1940) al presente, -elpan 
sufre una ruina semántica que lo rebaja de lo anímico superior a la simple anatomía. 

De hacerle justicia interpretativa a los tres términos que aparecen en el poema Amelikat -tunal-yulu- 
elpan— la traducción debería considerar que el amor de la protagonista implica la participación integral 
de sus tres centros anímicos, o de su energía física y espiritual en su totalidad. De ahí que glosar "nuyúlu 
nigneguíti" por “mi corazón te quiere” resulta de una traducción tan literal que traiciona el sentido 
profundo del texto. 

Asimismo, "tája nu túnal" tampoco rezaría “tú (eres) mi sol”. En ambas oraciones se halla involucrada la 
esencia espiritual completa de la heroína, la cual confiesa “te quiero con el alma” y “tú eres mi espíritu/ 
ánimo/aliento”, en igual medida que “te múchish ne tit nu huelpan (tus ojos son el fuego de mi alma)”. 

En síntesis, para cernir el concepto ndhuat-pipil de “alma”, no hay que concebirlo como una entidad 
localizada y auto-contenida. Eiay que visualizarlo como un potencial de energía disgregado a todo lo 
largo de una entidad pero, entre los humanos, se concentra en ciertos órganos privilegiados: tunal, yulu, 
elpan. Por último, negarles “un alma” a las piedras —veremos en seguida— resulta tan discriminatorio 
como negársela a cualquier humano. 


0.5 La geografía viva 


La sección “C. Eiistorias de brujerías” transcribe cuatro textos breves sobre el fenómeno conocido como 
nahualismo. Aparecen tres figuras: una piedra que come, un árbol de pito y un pájaro que asusta a la 
gente. Pese a su brevedad los relatos revelan un hecho bastante generalizado, pero sin más prueba 
escrita que lo apoye en la literatura de la época. 
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Se trata de que el mundo vegetal y los entes inorgánicos se hallan vivos y necesitan nutrirse al igual que 
los animales y los seres humanos. Si esta exigencia de alimentarse resulta de una evidencia elemental 
para las plantas y las aves, asombra que una piedra requiera el mismo tipo de sustento. 

Una idea semejante, la de una piedra parlante, la reitera un texto transcrito en 1930 por el antropólogo 
alemán Leonhard Schultze-Jena (2011). El relato se transcribe a continuación acompañado de una 
traducción literaria nuestra (Schultze-Jena, 2011): 


El deátino de los muertos 
Texto náhuat-pipil 


Ina-t ne antiújmet: ne ga miki mik-tik-tuk, yóui te-mó kan nimi se eui tit, ga nimi me-melaka. Ne mu-x-túga-t ne yáui-t te- 
má-t ne mij-miki-ni uan mu-kuépa-t nexti. (1) 

Keman miki ne gi-mik-tij-tuk, neyóui te-mó nusan; uan ina-t, ga ne nexti mu-yul-kui uan tagetsa. (2) 

G-ilía ne ga gi-mik-tij-tuk: ti-ualaj-kia taja? Nusan nigan ti-au ti-taxtóua muchi tei ti-k-chiú-ki nu uan!”. (3) 

“Naja ijtiuni taja nusan tí-au ti-mu-tati: nigan ti-taxtau-ki tei ti-k-chiú-ki, keman ti-nimi-tuya yúl-tuk, — nigan muchi mu- 
taxtóua!”. (4) 

ína-t nusan ne antiúj-met: ne ga mik-ket kuj-kukuyónet, uni yóuit kan nimi se tóuil istak. Ne, ina-t ne atiúj-met, ga asi se 
tu-nantsin, gim-púa. (5) 

Keman tómi-k gim-púa, gin-mó muchi se uitsti pal se xuchit, ging-ilía: “ma xi-tamuta-gan! Naja nech-mó-ket, keman ni- 
uala-k nigan”. (6) 

Yáui-t muchi nigan melók-tik, yáui-t ási-t kan nimi se tet, ga gi-pia i ten, ij-ix, i yak, i naj-naka, i taj-tan, muchi ixkaliu gi-pia, 
— semaya i tsun-kal inté gi-pia. (7) 

“Ne yóui mets-ilia ne tet — ueli tagetsa — yáui mets-ilía ne ujti, ga yáui-t g-its-kia-t aumejémet”. (8) 

Kan nimi ne tet, ními-t ume ujti. Tik se ujti gi-sen-talij-tiuit xuj-xuchit: ne yóuit muchi tei mij-mij-tiuit yek. (9) 

Tik ne ujti, ga gi-pia uij-uitsti, ne yóui muchi ne mij-mij-tiuit inté-yek. Ásit tik se uei tit, ga nimi memelaka; ne mu-kuepa-t 
nexti. (10) 


101 



Corpus 

Menor 




Traducción 

Cuentan los ancestros. Quien muere asesinado se dirige hacia donde hay un gran fuego que trepida sin cese. Ahi penetran 
los muertos —los que se dirigen (al fuego)— y se vuelven ceniza. (1) 

Al morir quien ha asesinado, también se dirige (al fuego). Y cuentan que la ceniza resucita y habla. (2) 

La (ceniza) del asesinado dice. “¿Igualmente vendrías tú (a este mismo sitio)? Aqui también expiarás todo lo que hiciste 
conmigo”. (3) 

Al igual que yo, tú también arderás. Aqui expías todo lo que obraste mientras permanecías en vida. Aqui todo se expia. (4) 
Los ancestros relatan también. Quienes mueren de enfermedades se marchan hacia donde hay una luz blanquecina. Ahi 
los ancestros refieren que llega a contarlos una deidad femenina. (5) 

Al terminar de contarlos, les obsequia una espina de flor a cada uno. Les advierte. “No la desperdicien. A mi misma me la 
obsequiaron al arribar aqui”. (6) 

Todos marchan en linea recta hacia el lugar donde se halla una piedra, la cual posee boca, ojos, nariz, orejas, dientes. Posee 
pleno rostro. Salvo que su cabeza es calva. (7) 

Ahi la piedra te dirá. —ya que puede hablar— el camino que habrás de proseguir. (8) 

Donde está la piedra, hay dos caminos. Uno está integramente colmado de flores. Por su sendero se encaminan todos 
aquellos que han muerto favorablemente. (9) 

El otro camino —que se halla lleno de espinas— lo transitan todos aquellos que han muerto desfavorablemente. Arriban 
al gran fuego que trepida hasta volverse ceniza (que habla). (10) 

La narración verifica la existencia de una sustancia inorgánica —la piedra y la ceniza— dotada de vida y 
de facultades. La piedra posee un rostro definido con rasgos humanos bien diferenciados. Además goza 
del don supremo del habla como si perteneciera al género del homo loqueos con un Logos inteligible. 
Igualmente sucede con la ceniza de los muertos, la cual continúa ofreciendo un testimonio hablado de 
su vida pasada. 

Esta dádiva de la piedra proviene de sus cualidades vivas que relacionan a los huesos y a la ceniza del 
cuerpo difunto, al igual que a la semilla de las frutas. La piedra representa para la Tierra, lo que la semilla 
al fruto y el hueso al ser biológico. En esa triple materia dura —piedra, semilla y hueso— se conserva la 
sustancia vital del organismo fallecido. 
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La muerte no vaticina su completa extinción, ya que parte de la energía perdura latente en ese grano 
de vida en potencia, presto a retoñar a la llegada de una nueva primavera. Como toda entidad, la piedra 
existe y, por ello, cuenta con una energía anímica que la hace vivir y que exige nutrirse a diario. 

Por último, nótese el nombre propio de la piedra a la cual se le inmolan seres humanos: Tekwani-tet. Si 
literalmente significa la piedra (íet) que come {kwa) gente {te), tekwani/tecuani nombra al jaguar (véase 
el glosario) o, en su defecto, a una fiera carnívora. Una glosa metafórica traduciría el término como 
“piedra de jaguar; piedra carnívora” o “jaguar/carnívoro/antropófago petrificado”. Ella representaría el 
acto cotidiano de depredación —de alimentación {kwa )— al erigirse como imagen duradera {tet) del 
animal carnívoro por excelencia, acaso también la figura terrestre del sol. 
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0.6 Del Kujtan Kuyamet 


0.6.1 Xiw/Xiuh, o la centralidad como virtud sagrada 


Una mitad de su ser la esconde hurañamente, y la otra mitad la tienen olvidada" 

Baratta, 1951:665. 

Para los mesoamericanos, el centro se asocia con la seguridad y la comodidad. Este eje Intermedio del 
universo recibe varias atribuciones que se expanden del micro al macromundo: los tres centros anímicos 
del cuerpo, el hogar como el núcleo de la vida familiar o la aldea como el ombligo del mundo. 

El término náhuat-pipil xiw —el náhuatl-mexicano xiuh; xi(h)uitl— significa “año, fuego, piedra turquesa, 
hoja verde y cielo azul [...] año, cometa, turquesa, hoja” (Brundage, 1983: 13-14; Siméon, 1977: 769- 
770). Asimismo remite a los colores “verde” y “azul”. Representa el mundo en su totalidad, al igual 
que el poder de transformación, sobre todo el del mundo alrededor de un fogón. También connota “la 
renovación del período o ciclo de cincuenta y dos años”, el enlazamiento o atadura de los años (Siméon, 
1977). 

Los mesoamericanos consideran el verde y el azul como un solo color, el del cielo y el de la vegetación 
terrestre como punto central de convergencia (Brundage, 1983: 25). La forma nóhuat mu-xiwi-t traduce 
los conceptos de “felicidad, dicha, hamaca, cumpleaños” (Calvo Pacheco, 2000). El color se le asigna 
a Xiuhtecuhtli/Xiwteku, el “Señor Verde-Azul [...] Señor del Año o de la Eiierba y Dios del Luego”, o a 
Huehueteotl/Wewetewt, el Dios Viejo. Generalmente se conciben como dos aspectos de un mismo 
ser divino. 

Huehueteotl/Wewe-tewt representa al primer rey y el señor del tiempo, al igual que simboliza el tiempo 
en sus aspectos benéficos sin tratar de controlarlo (Brundage, 1983: 25). Para la práctica cotidiana. 
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Xiuteuctli/Xiw-tewt denota el fuego central, pero más importante X;uh/X;w connota lo bien arreglado, lo 
perfecto y lo sagrado, al igual que la vida eterna (Brundage, 1983: 56). 

Estas deidades concluyen el año viejo e introducen al nuevo ciclo de los dias. En este aspecto semejan 
a Venus, representado por Quetzalcoatl/Ketsalkuwat —el Venus matutino— y a su doble Xolotl/Xulut, el 
Venus vespertino. La similitud calca el acto de acompañar a los nacidos y a los muertos en sus respectivos 
caminos de ingreso y egreso entre la superficie de la Tierra y el Mictlan/Miktan. 

Su nahual, Xiuhcoatl/Xiw-Kuwat —“serpiente de fuego, serpiente turquesa [...] antorcha de pino o ñecha 
del dios Uitzilopochtli”— guia a Tonahtiuh/Tunatiw, el Sol. Como mentor del astro, representa el triunfo 
de la luz sobre la oscuridad, el del orden sobre el caos primigenio (Eernóndez, 1996:160; Miller & Taube, 
2003: 188-189). Por la misma razón, también personifica al abuelo de los gemelos victoriosos del Popal 
Vuh, llamado X-piya-kok, “Dios del Ein del Año” entre los quichés. Dios Creador entre los yucatecos, 
equivalente a Cipactonal/Sipak-Tunal. 

En Teotihuacón, el emblema de xiuh/xiw aparece encima de una gota verde-azul con tres lóbulos, 
representativos del agua de los cielos y del inframundo. Su cualidad regenerativa se retribuye con la 
propia sangre humana (conversación personal con Jeremy Sabloff, junio de 1991). Esta manifestación 
tan temprana indica que el concepto proviene de una época anterior a la llegada de los nahuas a IMeso- 
América. 

Xiuh/Xih es el agua como elemento necesario para el verdor. También es el fuego como agente necesario 
de la destrucción y transformación. Su dualidad, agua que arde, hace posible la vida en la tierra. Se trata 
de un don precioso de los dioses que los humanos gratifican por la devoción. 

Como concepto nodal, xiw representa el acto de localizarse en el centro, de sentirse “en casa”. Define 
una sensación hogareña, muy afin al concepto heideggeriano de heimisch, lo “local, autóctono, familiar, 
hogareño, sentirse cómodo en casa”, en oposición a unheimlich, lo “extraño, inconcebible, siniestro” 
(Inwood, 1999: 96-97). 

El orden es frágil y siempre lo amenazan los demonios que proceden de la periferia y del pasado, quienes 
regresan a borrar los esfuerzos creativos de la entidad solar y retornar al caos primigenio. En ellos se 
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encarna la pulsión de muerte freudiana que tiende hacia el odio, la destrucción, el sado-masoquismo y, 
al cabo, hacia la regresión a un estado primordial indiferenciado. 

El comportamiento nefasto y asocial debería desaparecer a través de las varias creaciones sucesivas 
y ascendentes, pero sería idealista pensar que la evolución conduce a la disolución de toda anarquía 
(Gossen, 1974: 30). Un pasado reprimido vuelve clandestinamente al presente. Los muertos frecuentan 
el mundo de los vivos. Los re-muerden, de igual manera que un cazador se deleita al morder la carne 
de su presa y, en revancha, la víctima culinaria lo remuerde al recordarle el asesinato necesario para 
alimentarse. 

La historia es antropófaga y la memoria es el campo de batalla entre el olvido y la huella mnemónica. 
Manifiesta la acción mortal de un pasado al cual se le obliga a disfrazarse. Todo orden autónomo se 
funda en lo que elimina. El ejemplo más patente lo expresa el asesinato obligatorio, ritual, de la presa de 
caza para alimentar a la comunidad. El orden produce un residuo que lo social condena al olvido. Pero 
lo excluido cobra su revancha y se infiltra de nuevo en el lugar del origen para convertir la permanencia 
cómoda del presente en una simple ilusión (de Certau, 1989: 4). 


Letra de A la guerra Dios nos llama, cantar 
patriótico y religioso que incita a la guerra como 
acto de promisión divina en la primera estrofa 
(Baratta, 1951; 657). 


A LA GUERRA DIOS NOS LLAMA 


C »»0 

Cual valientes y esforzados 
Adalides de Jesús, 
Arbolemos, tremolemos 
La bandera de la CRUZ. 


1 —A la guerra Dios nos llama 
Contra ei principe infernal: 
Al oirle, ¿quién no exclama: 
Guerra, guerra sin Igual? 

C • r • 

Cee/ y ufortaJot... »íe. 


3~|Ah, qué nobles! |qué dichoeosf 
Los que siguen con valor. 
Los pendones més gloriosos 
Del Divino Redentor. 

C«f* 

Cual ualttmltt y aífvtaaJot ■■ •!(> 


cristiano valeroso. 
Mientras viva quiero ser. 
Siempre ftel y temeroso 
En la lucha, en el deber. 

C • r • 

Cea/ valéfmh* y aft. 


TU REINARAS 
C • r • 

Reine Jesús por siempre 
Reine su corazón 

En nuestra Patria, en nuestro suelo. 
Que siempre ha sido su nación. 
En nuestra Patria, en nuestro suelo 
Oue siempre ha sido su nación. 
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0.6.2 El contexto mesoamericano actual 


Al borde más extremo del universo, lo tierra, el mar, el cielo y el inframundo se juntan en una región 
ambigua (Taggart, 1983: 55). Es un lugar poblado de demonios, animales salvajes y gente extraña. 
Desde ese sitio puede observarse el espectáculo aterrador del sol estirándose y emergiendo del mar a 
diario. Se trata de una conversión de los contrarios por la cual luz solar emerge a diario de las tinieblas 
primigenias. 

Los nahuas contemporáneos de Puebla equiparan la época pre-cristiana a la oscuridad y la llegada 
de Cristo, a la luz y a la fuerza creativa que estableció el tiempo. Su arribo regula el dia y, por ese 
albor, distingue a los humanos, taltikpak cristianos, de los animales salvajes (Taggart, 1983: 56). Si no 
se cumplen los cargos religiosos y políticos correctamente, la comunidad la destruirán los dioses y los 
santos (Gossen, 1974: 14). Los encargados les ayudan a los dioses a mantener el orden temporal. Entre 
ellos se incluyen los h’iloletik, “hechiceros” de Chamula, especialistas en el tiempo cíclico, por ser capaces 
de entender y controlar el destino humano (Gossen, 1974:15). 


Los chamulas de Chiapas viven en el ombligo del mundo: smixik banamil como el único lugar 
verdaderamente seguro y virtuoso. Entre más distancia física y social exista del centro, tanto más se 
acrecienta el peligro (Gossen, 1974: 18). No sólo los chamulas, sino los nahuas y los mayas contrastan 
el centro con la periferia en una serie de antinomias que se especifican a continuación para el espacio, 
el tiempo y las cualidades: 


El espacio 
La periferia 
El sur 

La izquierda 
La selva, la montaña 


El centro 
El norte 
La derecha 
La comunidad 


El Tiempo 

La noche El dia 

(La medianoche) (El mediodía) 
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El solsticio invernal 
El pasado 

Las cualidades 
El caos 

Lo negativo, el mal 
Los animales 
El frió, la oscuridad 
El peligro 


El solsticio de verano 
El presente 

El orden 

Lo positivo, el bien 
Los humanos 
El calor, la luz 
La seguridad 


(Gossen, 1974:18 y ss.; Taggart, 1983: 63) 

Estas dicotomías poseen una transposición inmediata en la concepción nóhuat-pipil del transcurrir cíclico 
del espacio-tiempo y en sus implicaciones para una conceptualización del género, también mutable. Las 
fechas liminales claves las marcan el 3 de mayo o Dia de la Cruz y el 2 de noviembre o Dia de Muertos. 
Esa época se opera la conversión ritual de los opuestos, por el arribo de una nueva estación que la rige 
un astro particular y ciertas tareas agrícolas y religiosas. 



Verano - - Invierno 

Tunalku -|- Xupan 

'si 


'^1 

Sur - - Norte 

Abajo - - Arriba 

Movimiento descendente -|- Movimiento ascendente 

1—> 3/mayo 

Masculino -|- Femenino 

Sol - -Luna 

Azul-celeste -|-Negro 

—>1 2/noviembre 

|-> Sacrificio/Limen 

1 

-> Sacrificio/Limen 
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0.6.3 El año litúrgico y su clausura 


El año mesoamericano actual se divide en doce meses de treinta días cada uno. Esta división deja cinco 
dias fuera de cualquier mes. Entre los nahuas del Anahuac, los cinco dias restantes se conocen como 
nemontemi (véase: ndhuat nen “vacio [...] en vano, inútilmente, sin provecho” y mutemi “para llenar [...] 
estar extendido, acostarse; llenarse, estar repleto”, i.e. “dias llenos de vacio”; “insuficiente para llenar o 
completar el año solar”, (Siméon, 1977: 325 y 470). Se perciben como cinco dias de mala suerte al final 
del año solar (Bricker, 1981:180). Por su Indole inútil, no forman parte de ningún mes en especifico sino 
que son mutema, inútilmente extendidos fuera del tiempo mismo (Brundage, 1983: 14). 

Durante este periodo no se realiza ningún tipo de trabajo productivo. El tiempo transcurre, mientras los 
humanos piensan en la posibilidad de que el sol nunca emerja de nuevo el año entrante. Para purificar 
y nutrir el sol, se efectúan sacrificios de animales y antiguamente de seres humanos. Al presente los 
mayas los llaman wayeb, los dias del way, wayjel, o nahuales. Son verdaderos compañeros espirituales, 
que adoptan la forma de animales o monstruos (Coe, 1999: 257 y 2005: 120). 

Los way pueden interpretarse también como sueños fuera del tiempo (Coe, 2005: 133). Durante esos 
dias, Pawahtuun (God N) realiza actividades excepcionales, como el dios correspondiente del año en 
curso (Coe, 1999: 222). Se equipara al mama, el “Viejo” del Popal Vuh, quien “trae el año nuevo”, y el cual 
se reviste de la forma de un tacuacín o zarigüeya (en náhuat-pipil literalmente el “comelón” o wuch’ en 
quiché). Al proseguir las instrucciones de los hermanos Hunahpú, provoca cuatro rayazos contra el cielo 
de la madrugada a la hora más oscura (Tedlock, 1996: 41). 

Para evitar la depresión que acarrea la creencia de que el mundo acabarla en cualquier momento, 
las ofrendas se acompañan de obras humorísticas en las cuales los hombres se visten de animales y 
mujeres. Se burlan de las normas de la comunidad con chismes e insultos jocosos. En general, los guia 
un huehuenche o viejo, quien hace el papel de Huehueteotl o Xiutecuhtli entre los aztecas del Anahuac o 
del viejo tacuacín, el abuelo y acompañante de los gemelos Hunahpú, entre los quichés. 

En la actualidad, todavía existen estas prácticas rituales al final del año solar o litúrgico en toda 
Mesoamérica, de Arizona a Costa Rica (véase Bricker, 1973). En las ciudades, se despojan casi por 
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completo de su carácter indígena, pero mantienen el humor y los chismes, por ejemplo “La quema de 
Judas” en Costa Rica. En otros sitios, se incorporan al Carnaval; en la actualidad, a la novela y al internet. 

En el Popal Vuh, este período corresponde al descenso de los gemelos Hunahpú/Jun-Ajaw a Xibalbá. En 
las formas sincréticas del cristianismo, se identifican al descenso de Cristo a los infiernos para rescatar 
a las almas de los inocentes, lo cual sucede entre el Viernes Santo y el Domingo de Pascua. En los mitos 
náhuat-pipiles que recopila el antropólogo alemán Leonhard Schultze-Jena (2011) en 1930, el descenso 
a los infiernos es uno de los motivos poéticos sobresalientes. 

Las celebraciones del fin del año tienden hacia la farsa. La aldea o barrio la invaden espíritus ajenos, 
quienes desean destruir el orden y entregarle el mundo a los demonios del Miktan/Mictlan, o Xibalbá. Las 
obras literarias indígenas establecen y defienden una cultura del orden y de la rectitud. Esta integridad 
social la logran a través de fórmulas rituales, sean de naturaleza sagrada, épica o paródica. 

La parodia expresa una esquizofrenia cultural por corregir un de-lirium —literalmente “fuera de la 
senda”— cultural y cronotópico, ya que en situaciones revolucionarias las palabras adquieren nuevos 
significados (Bakhtin, cit. Bourdieu, 1981: 18). Entre los seres más reconocidos del pasado y de la 
periferia, se hallan los cruzadores y demonios de Chiapas. Su llegada coincide con el período antes de 
la Cuaresma, entre el Viernes Santo y el Domingo de Pascua, cuando se infiltran en el presente y en el 
centro mismo de la comunidad (Bricker, 1981:180). 

Durante esos días, ixiptla (representantes o impostores), los hombres vestidos de partisanos de Cristo 
sufren los ataques de las fuerzas del mal, de los “judíos”, de los monos vestidos de soldados franceses y 
de los “moros”, así como de los hombres vestidos de mujer (Bricker, 1981:130,136). Los monos provienen 
de una creación previa y sucumben ante su propio comportamiento antisocial (Gossen, 1974: 22). 

Por cinco días, cualquier hombre tzeltal o tzotzil puede vestirse de mono, “judío”, “moro” o mujer, 
llevar un animal estofado, ignorar las normas sociales, emborracharse, hacer groserías, cuestionar la 
genealogía y las prácticas sexuales de sus semejantes hasta que los derroten los partidarios de Cristo 
(Bricker 1973: 9). 

Entre los ndhuat centroamericanos, el ejemplo más conocido lo ofrece El Güegüence, un viejo que 
derrumba el sistema corrupto de una aldea en su hora más oscura por sus trampas y trucos. La forma 
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más versátil del viejo se llama Maximón (San Simón), un anciano borracho, impotente y pervertido. Por 
toda Meso-América, desde Arizona hasta Costa Rica, existen ritos y ceremonias asociadas a la critica 
social entre la Navidad y la Pascua, es decir, durante los fines de los ciclos solar y litúrgico. En México, el 
Viejo, maestro de ceremonias se llama el huehuenche. 


0.6.4 El Kujtan Kuyametentre los Izalco 


Entre las obras de los pipiles, se encuentra la figura del mismo viejo o huehuenche en el “Kujtan Kuyamet 
Tunco del Monte)” y “Ne Tajtaluni (El Taxtulero)”. El viejo del Kujtan Kuyamet se llama Don Bartolo, 
nombre que semeja a la Bartolina, la cárcel en jerga centroamericano, y que significa “burro” en México. 

Lo acompañan “la Vieja”, un hombre vestido de mujer, “el Perro”, un niño vestido de perro, y unos 
cazadores. El Perro representa a Xulut, al planeta Venus que desciende, o en maya Xulu “el descendido”, 
el nahual que frecuenta los rios. La Trinidad Bartolo-Vieja-Perro/Xo/oí/ recuerda a la de la sagrada familia 
Padre-Madre-Niño-Dios tal cual aparece en la Pastorela de Nahuizalco (véase Lara-Martinezy McCallister, 
2011 ). 

Ofrece una versión popular —desmistificadora y carnavalesca— de la consagrada por la teología oficial: 
Padre-Elijo-Espíritu Santo. Su ejecución se permite burlas directas a las autoridades secular y eclesiástica 
que, en la vida cotidiana, serían reprensibles. “Ni gordura / Ya güichan, señor cura [...] Ni lomu de adentra 
/ Po ne tu sargenta” (I.B.5). 

En el monte, los cazadores penetran a la periferia, al bosque o kujtan como reñejo imitativo del descenso 
que los gemelos Hunahpú realizan hacia Xibalbá. Este mismo acto lo efectúa Quetzalcoatl/Ketsalkuwat 
al entrar al Monte Nonacatepetl/Nunakatepek. Por último, la Navidad —el propio nacimiento de Cristo— 
calcaría el mismo descenso de Cristo hacia los infiernos terrenales, precisamente durante el solsticio del 
invierno. Tal cual en el segundo verso de la Divina Comedia de Dante — mi retrovai per una selva oscura — 
el ingreso al bosque o a la selva, la literatura náhuat-pipil lo concibe como preludio al descenso a los 
infiernos. 
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El tunco de monte o chancho de monte interrumpe la cotidianidad —el aquí-ahora de la vida diaria en 
su rutina— para transportar a la comunidad entera hacia un universo espiritual y temporal distinto. Su 
caza y sacrificio ulterior eliminan el mundo del mal y apaciguan a los dioses con una ofrenda de carne 
y sangre. Esa misma ofrenda cohesiona a la comunidad que consume la carne del cerdo despedazado 
para ofrecérselo en comunión generalizada. 

Es posible que el baile del Kujtan Kuyamet ofrezca una parodia de la misa católica al proponer la 
distribución de la víctima sacrificial como enlace comunitario. La totalidad de los asistentes a la 
representación teatral comulga, es decir, se alimenta de la carne del tunco de monte descuartizado. En 
su cuerpo cercenado, guisado y repartido, se suelda la solidaridad de una comunidad integrada como un 
todo sin fisuras. De nuevo añora la pulsión de muerte freudiana que transporta toda la energía colectiva 
hacia el otro como encarnación de lo malvado y de lo extraño. 

Al cabo, la caza precede a la guerra y a la religión ya que constituye sus dos afluentes esenciales: la 
destrucción del otro y el sacrificio en común como ordenamiento de lo social. La caza establece el 
cimiento más sólido de la comunión, la grata manducación de la víctima y la depredación en grupo. 
Ante una víctima sazonada que la une en su alimento —que la religa en un banquete originario— la 
comunidad se reintegra al orden jurídico que la rige. 


0.6.5 Recapitulación 


El pasado no pasa. El pasado funciona de modelo para el presente y el futuro. La superimposición de un 
molde primordial provee una imagen superficial de bricolage o recomposición social, ya que la realidad 
se ejecuta ritual e históricamente. La repetición ritual prevee la renovación y la liberación (Bricker, 
1981:180). 

El carnaval desaprueba el comportamiento anormal por el humor ritual y los chismes. Los delincuentes 
se comparan a los animales por entregarse a las tentaciones. El ritual se burla de los ladinos por sus 
vicios, su sexualidad, su patriarcado, su gusto por la fritanga, su mal olor, su vagancia y su egoísmo 
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(Bricker, 1973: 164). El humor ritual provee un modelo didáctico que refuerza la cultura al señalar la 
manera en que los indígenas se distinguen de los ladinos y cómo se diferencia el bien del mal (Bricker, 
1973: 223-224). 

El Nemontemi/Nemuntemi concluye con el Izcalli/ljkal, “el renacimiento”, es decir, la ceremonia del 
fuego de Xiuhteuctli-Huehueteotl/Xiwteku-Wewetewt. Presenta a los jóvenes a la sociedad, al baile y a 
la borrachera para celebrar el año venidero (Brundage, 1983: 5-25). Entre otros ritos, se tiran lagartos y 
otros animalitos al fuego (López Austin, 1998: 10). 

Los carnavales sobreviven en el espectáculo actual de los huehuenches o “viejos”, cuyos bailes simulan 
la caminata de los jorobados, de seres depravados de una época previa, castigados por falta de devoción 
y egoísmo (Bricker, 1973: 201). Durante el carnaval, el huehuenche dirige a los demonios, quienes llevan 
animalitos (véase Bricker, 1973 y 1981). El propósito del viejo consiste en entretener a la masa durante 
una época de gran peligro e instruirla de las consecuencias que acarrea la impiedad al negarse honrar 
a los dioses. 

Estos carnavales contienen acusaciones continuas de homosexualidad e invitaciones a la penetración 
anal. Se trata de una manera de despojar al adversario de su varonía en una sociedad machista y de 
mostrarle al mundo su completa impotencia e inferioridad. Como intimidación oral, es un de-lirium 
que desorienta al oponente, ofreciendo la oportunidad de atacar al contrincante (véase Lara-IMartínez, 
2010 ). 

El travestismo exhibe una eliminación nómada de los límites al confundir a los adversarios y a los 
testigos en sujetos a sus intimidaciones y ataques verbales. Exhibe una burla del adulterio por mostrar 
la posibilidad de que un borracho se encuentre con una gran sorpresa la mañana siguiente (véase el 
cuento indígena norteamericano La mujer que salió como un hombre, Eiymes, 1981: 22 y 310). Además 
surge el uso frecuente del travestismo en las manifestaciones políticas para mostrar la falsa naturaleza 
del poder al emascularlo simbólicamente (Lara-Martínez, 2010). 

En el esfuerzo de mantener una sociedad autónoma, los indígenas mesoamericanos establecen 
“gobiernos de sombra” en la forma de cofradías religiosas, cuyos oficiales cuentan con títulos semejantes 
a los del gobierno oficial. Estas autoridades paralelas carecen de toda directiva que los autorice a 


113 


Corpus 

Menor 


administrar y, de manera tangible, a castigar a quienes violan las costumbres, salvo por el ostracismo 
y el linchamiento. Al cabo, Don Bartolo, la Vieja y el Perro-Xoloíí serían eso: la expresión de una Trinidad 
religiosa y Autoridad secular paralela a la instituida por el orden teológico y político hegemónico. 


0.7 De la flor 


De trasponer mecánicamente el centro de México a la periferia, el concepto de ñor, xuchit, expresaría 
un diafrasismo reconocido. In xochitl in cuicatl sería la metáfora de la poesía, la del acto creativo por 
excelencia. El pensamiento se alzaría en vuelo hacia la especulación estética pura y hacia una metafísica 
sin parangón. En ese espacio reflexivo se despliegan temáticas proto-existencialistas tal cuales la 
fragilidad de la vida, el poder redentor de la poesía como rastro imperecedero, la muerte inevitable, etc. 

El dilema consiste en averiguar si los textos nóhuat-pipiles justifican un concepto filosófico afín. Los 
“mitos de los pipiles en su lengua materna” verifican una noción de estética pura —de contemplación 
desinteresada— por el adagio “nexujxu{u)chit uan tujtu(u)tut giyekchíuat ne tal...” (las flores y los pájaros 
adornan la tierra) (Schultze-Jena, 2011). 

Sin embargo, en este duplo, la copla “fiory canto” —“guerra y música” según otra escuela— la reemplaza 
el par “flores y pájaros/aves”. En ellos se exhibe la gallardía artística del mundo. Por su naturaleza vegetal, 
la flor conecta mundos paralelos. Sus raíces apuntan hacia el inframundo, lugar de los ancestros y de 
los Dioses. Pero su actividad de brotar se remonta hacia la superficie de la Tierra, al taltikpak, al lugar 
donde habitan los seres humanos. No en vano, el árbol ofrece una de las vías privilegiadas de acceso al 
inframundo y de su retorno. 

Este refrán —“flores y pájaros”— aparece una sola vez en los mitos nóhuat-pipiles y se halla ausente 
en todos los textos que recolecta Baratta. Por tal razón, toda trasposición del altiplano de México al 
trópico salvadoreño ofrecería una especulación sin base documental. Carece de fundamento empírico 
en los textos nóhuat-pipiles de la primera mitad del siglo XX, esto es, en la colección mito-poética más 
completa en este idioma en peligro de extinción. 
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En efecto, en lo literatura que transcribe el presente estudio, la flor jamás se asocia al canto ni a la 
música, o a otra esfera semejante en un diafrasismo patente. En cambio, su mención ocurre sin el enlace 
supuesto en cuatro ocasiones netamente ligadas al concepto de reproducción (I.B, I.B.2, I.D.l y I.E.2), 
que estudiamos de inmediato, al igual que en otras dos ocasiones vinculada a la idea de amor romántico 
(I.A.3) y a la de apaciguamiento (I.C.l). Se halla enjuego la regeneración floreciente del grupo social. 

En primer lugar, en el Baile del Kujtan Kuyamet (I.B), el aspecto femenino de la Dualidad Divina, la Vieja, 
se atavía de flores, mientras su contraparte masculina, Don Bartolo, porta otros distintivos en el ropaje. 
Se trata de un atributo femenino nítido y, quizás, de travestismo ya que el personaje de la mujer lo 
representa un hombre disfrazado de faldas a colores estridentes. 

En segundo lugar, la víctima sacrificial, el tunco de monte, se dota del mismo símbolo. La flor que la 
Vieja lleva en el sombrero, el cerdo la luce en el cuero desnudo de su cuerpo. Parecería que existe una 
feminización del sacrificado, quizás por las aberturas que se le infligen en el cuerpo. Es posible que lo 
horadado asocie a la víctima sacrificial con la mujer. 

Por último, el deseo de perpetuarse en un hijo evoca de nuevo a la flor (I.D.l y I.E.2). Se halla enjuego el 
deseo de reproducción de la especie que reúne la relación filial —madre/padre-hijo— a la flor, es decir, 
a lo femenino. Igualmente, la mujer que asume el papel activo en la declaración del amor califica a su 
consorte de flor al aceptar, pese a su hombría, una posición pasiva (I.A.3). En todas esas instancias, sin 
canto, guerra ni música, la flor connota una idea muy distante de la poesía, de la estética, así como de 
todo acto bélico. 

A diferencia del centro de México, sin diafrasismo, el náhuat-pipil expresa en la flor el triángulo nocional 
mujer-víctima sacrificial-reproducción. No habría una estética de lo florido musicalizado ni de la guerra 
en canto. Eiabría en cambio una necesidad de auto-regeneración del grupo social por un atributo 
femenino, al igual que por el consumo de la víctima sacrificial, equivalente al alimento cotidiano. 

En su luz naciente, el sol al oriente hace que las “flores dancen”, como si el mundo resucitara de optimismo 
cada día al levante (I.D.l). Por último, se le ofrendan flores a la piedra que come para apaciguar su ira 
y su apetito voraz por engullir seres humanos (I.C.l). Este ofrecimiento asegura que la comunidad no 
necesite sacrificarle cuerpos humanos y, por el arbitrio de la flor, se dispense de las inmolaciones que 
nutren la tierra. 
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Partitura dei cantar Tiahuit Tzuntzunat / Tiyawit Tsunsunat / Vamos a Sonsonate 

(Baratta, 1951:181). 



LA Cinco canciones de amor de los Izalco 


I.A.l Tiyawit Tsuntsunat/Vamos a Sonsonate 


A. Texto recopilado I (Baratta, 1951:181) A. Texto recopilado II (Dalton, 2005:33) 

TIAHUIT TZUNTZUNAT 


Shihuí shiquicQ nuna-huey, 

Palti tagáqui tey nina, 

Toga Qzu-inte-Q nemetzshmaca, 
Naja-niáu mocrímulina (nnacúmulina)... 


Shihuí shiquicQ nuna-huey 
palti fagaque tey mina 
taga azu-inte nemetzhmaca 
naja-niáu nacrímulina 


Tiahuit Tzuntzúnat, nucúnet, 
Shíqui malsé abrazo, 

Tipal tiuhtine musta, 
Naja-nec ma se porrazo. 

Shihuí shupi nunómic 


Tiahuit Tzuntzunat, nacúnet, 
shigui malsé abrazo 
tipal tiuhtine musta, 
naja nec ma porrazo 

Shihuí chupí numámic. 
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Palti tagáqui tey nina; 

A su ti cuchia mian nunámic nu-yúlo. 

palti fagaque tey mina 

a su ti cuchia miam nunámic nu-yúlo 

Ni metzchmá nahuit túmic platicúa se cuaxte. 

ni metzchmá nahuit túmic platicúa se cuaxte 

A su itéa neshnécqui 

Ma shi nechulhui ishalyu mixtun, 

A su ti neshnécqui siguápil nu-yúlo 

Ni metzshmá chicuásin tumin paltlcua náhuit 

A su itéa nashnecqui, 

ma shi neshilgui ishalyu mixtum 

a su ti neshnequi siguápil nu-yúlo 

ni metzchmá chucuásin túmin palticúa náchuit 

[listum. 

[listum. 

Canto náhuatl de la zona de Sonsonete 


Notas: Baratía, 1951:180; reproducido en Dalton, 2005: 33. Los discrepancias de transcripción reproducen los originales, 
al igual que la confusión entre el ndhuat-pipil y el náhuatl-mexicano. El texto de Baratía también lo reproduce Toruño 
(1957: 49-50), sin errores de transcripción, pero confundiendo la lengua náhuatl-mexicana con el idioma náhuat-pipil. 


B. Texto reconstruido 

C. Texto en español 

Xiyaw xi-alkwi ka nunan-wey 

Pal ti takaki tey ni-ina 

Andá, llevóme donde la Gran Madre-Diosa / (la Diosa Madre) 

para que escuche lo que cuento / (a escuchar lo que cuento) 

Taka asu inte ni-mets-mak-a 

de ninguna manera te doy 

Naja niyaw mak-a mulin-a. 

me voy serpenteando ... / (quien soy yo/me voy/ 

[dando vueltas/girando rotando/moviéndome...) 

Ti-yawi-t Tsuntsunat, nu-kunet, 

Xi-wits mal se abrazo 

Vamos a Sonsonate, mi niña 

veni, volvé con un abrazo, 

Ti-pal tiyutayaw ne musía. 

Naja neki ma se porrazo. 

porque si no te vas mañana 

yo me quiero dar un porrazo. 

Xi-wits chupi nech-namik. 

Pal-ti takaki tey ni-na 

Asu ti-k-chiya miyak nu namik nu yulu 

Veni un instante, acercóte a mi 

para que oigás lo que cuento / (para oir lo que te cuento) 

que si no me esperás, mi novia, mi corazón. 

Ni-mits-ma nawi túmin pal-tikwa se kwaxte. 

te doy cuatro pesos para que te comprés un refajo. 
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Asu inteya nech-neki Si acaso no me querés para nodo / (en absoluto) 

Mo xi-nech-ilwia ix-kali-yu mixtun, no me digas cara de gato. 

Asu ti-nech-neki siwapil nu-yúlu Y si me querés, muchacha de mi corazón 

Ni-mits-ma chikwasin tumin pal tikuwa nawi listun. te daré seis pesos para que comprés cuatro listones. 

Notas: Tzuntzúnat “rio de los contornos" o “muchos ríos”, véase: la peregrinación de los aztecas (Baratta, 1951: 180) [sic 
-recte:] tsuntsun-at “cuatrocientos pozos (literalmente ‘aguas’)”. El primero y cuarto versos resultan claves para interpretar 
el texto. Se trata de un cortejo o propuesta matrimonial como lo aclaran los renglones siguientes. El varón le propone un 
hermoso ajuar a la novia. Pero lo Interesante del caso es quién autorizario tal unión marital. La dispensa nupcial proviene 
directamente de la Gran Diosa Madre, Nunanwey (Nunanhuey). Se trata del doble femenino de la Divinidad Creadora de 
carácter andrógino. Masculina y Femenina a la vez, al igual que otro nombre de la Virgen. A su morada no se llego de cualquier 
manera. El varón se dirige por un camino particular sin linea recta. “Niyaw moka mulina (yo-voy da(r) (re)mover/gira(r))”, 
“Yo voy dando giros/vueltas/enrollado...). Si literalmente se interpretarla como travesía por un comino sesgado, el sentido 
metafórico de “mulina” remite a la vía regla del encuentro con mundos paralelos donde viven los antepasados muertos y los 
Dioses. Asi lo estipulan los mitos ndhuat-pipiles cuyo temático central relato el descenso a los infiernos, es decir, el encuentro 
con los ancestros y con los Dioses. Para entrar y salir del inframundo se requiere proseguir una vio sesgada tal cual la que 
conduce ol narrador o Sonsonote. Tan mito-poético resulta el hermoso término pora cara/rostro, ixkal{i}yu, “lo casa o el hogar 
del ojo”. En la primera oración, nótese la existencia de dos verbos conjugados en serie “xiyawxi-alkwi”, “andá llévame”, el cual 
reproduce el castellano coloquial salvadoreño a diferencia del castellano estándar, “ve a llevarme”. 



Partitura del cantar NimitsUwi/Nimetzilhui (Baratta, 1951:182). 
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1.A.2 Nimitsilwi / Te lo dije 


A. Texto recopilado (Baratta, 1951:182) B. Texto reconstmido 


Nimetzilhui nusa sihuópil: 

¿Tazqui tejtancualanto, mi almo? 
Xipampósson mutzunhuilante notzuntécun, 
Tehaniasi muchaltempan. 

Ahinhashan ozoteha ticnéqui 
Hipolmochiquita hicanoho 
Nimuchihua nutehan (sentir) 

Niunimumictia niuninimucuepa; 

Nimochihua (despedir) 

Hijti númey manelca nichúcat, 

Azoteha tea ticnéqui 
Hinihdshan ahinihdspan. 


Ni-mits-ilwi nusan siwapil 

¿Ti axka tej-tem kwalantuk, mi alma? 

Xi-pan paxu mu-tsun wil inte nu-tsun-tekun, 
Tech-niya mu-xal-tempan. 

Ayo’ ini Qxkan asu taja ti-k-neki, 

I-pal mo-xi-k-ita ika naja 

Ni-mu-chiwa nu-chan 

Ni-uni mu-miktiya ni-uni-mu-kwepa; 

Ni-muchiwa 

IJti nu-mey manel ka ni-chukat, 

Asu taja te ti-k-neki 
Ini Qxkan axi ini as-pan. 


Nota: Baratta, 1951:182; texto reproducido tal cual en Toruño, 1957: 52-53. 


C. Texto en español 


Te lo dije también muchacha: 

¿Ahora estás completamente enojada, mi alma? 
Basta de mirarte el cabello sin notar mi cabeza. 
Te encuentro a mi lado. 


Ahora si no me querés aquí, 
Y para que no veas que yo 
vuelva a tu casa 
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Me voy a matar, regreso olió; 

En las manos derramo mi llanto / (mi sollozo se derrama) / cubro la cara con los monos 

Mi llanto / (sobre las manos) / hasta el llanto 

Si vos no me querés 

Aqui, ahora termina este encuentro. 

Notas; Uso de español. Yulo “corazón”, yul, yulu. Pero el corazón remite a lo viviente, mejor aún, a lo existente. Yultuk 
—literalmente “acorazonado (participio de corazón)”— califica no sólo o los seres humanos y o los animales. Caracteriza 
también a los vegetales y a las piedras como entidades que poseen energia animica que las hoce existir. Junto a la cabeza 
y al hígado, el corazón es una de las tres entidades anímicas en las cuales se concentra la existencia de un ser, “su alma” o 
energia (e = mc2). Nicnécqui “te quiero (ni-k-nekl)’’ (Baratta, 1951:182). 


2 _L A KB^ü feljfeA___ 

Evolución de la música indígena en Centró América 


Una distinguida artista salvadoreña descubre en un 
pebetero de barro la llamada Escala Tetrafónica 


Quiénes son los que han puesto los cimientos de un arte autóctono, bello, 
lleno de profundas nostalgias 


Nota en La República (septiembre de 1935) 
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LA.3 Amelikat 


A. Texto recopilado I (Baratta, 1951:221) 

Nu yúlu nigneguiti Te múmay til nu múmay 

Estec nu tágat Te múchish ne tit nu huelgan: 

Taha nutúnal, nushúshit, Nigneguiti si metzti nignequi 

Naha ne te sihuópil. Nu tata negnequi si. 

Notas: Baratía, 1951: 221; reproducido en Toruño (1957: 52-53) con un error de transcripción: “e tec” en vez de "estek". Es 
posible que el nombre Amelikat posea la siguiente etimología: an- “verbo: guardar, conservar” y melak “seguro, justo”. Se 
glosario an-melaka-t o “la que se mantiene fiel, justa”, es decir, Eidelia. 

A. Texto recopilado II (Roque, 2004 : 11 ) 

Nuyúlu nigneguiti 
istak nutdgat 
taja nu túnal nu shúchit 
naja ne te sihuópil. 

B. Texto reconstruido 

Nu yulu niknekit 
Istak nu takat 
Taja nu-tunal, nu-xuchit 
Najo ne mu-siwopil 

C. Texto en español (Roque, 2004 : 11 ) 

Mi corazón te quiere Tu mano es fuego en mi mono. 


Te múmay til nu múmay 
Te múchix ne tit nu (w)elpan 
Ni-k-neki si metsti ni-k-neki 
Nu tata ni-k-neki si. 


Te múmey tit númey 
te múchish ne tit nu huélpan 
nigneguiti ne métsti nignequi 
uon nu tata túnal nigneguiti. 
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Hermoso hombre mío 

Y sos mi sol, mi flor, 

Y yo soy tu mujercita. 

Versiones alternativas 

Mi corazón te quiere 
Resplandiente hombre mío 
Vos sos mi sol, mi flor, 

Yo soy tu muchacha. 

Otra versión alternativa 


Tus ojos son fuego en mi alma: 
Te quiero como quiero a la luna 
Y como quiero a mi padre. 


Tu mano es fuego en mi mano, 
Tus ojos son fuego en mi alma 
Te quiero como quiero a la luna 
Y como quiero a mi padre. 


Te quiero de (todo) corazón 
Hermoso hombre mío. 

Tú mi sol/ónima, mi flor. 

Yo, tu honorable/digna mujer. 


Tu mano, fuego en mi mano, 
Tus ojos, fuego en mi alma: 

Te quiero tal cual la Luna-Madre 
Y tal cual mi padre. 


Notas: Amelikat fue la bella hija de un cacique, quien se enamoró de un alférez que acompañaba a Pedro de Alvarado. Un 
indígena que la amaba a ella y también a la libertad mató con flechas envenenadas a los enamorados cuando apenas 
ella terminó la última nota de la canción. La canción se realiza en las faldas de Lamatepec /Ilamatepek “Cerro Padre” [sic 
—recte] “Cerro de la Vieja” (Volcán de Santa Ana), antiguamente Sihuatehuacan /Siwatewakan “joven bajada de los cerros” 
[sic —recte] (Siwatewakan: “Morada de la Mujer/Diosa” vel sim.). Ahí está el Lago de Coatepeque /Kuwatepek ("Cerro de la 
Culebra”) con aguas de turquesa (Baratta, 1951: 221; véase ilustración del glifo). Nótese que el concepto de lagos volcánicos 
ligados a los nidos de serpientes es común en la iconografía mesoamericana, e.g. Cocibolca, el Lago de Nicaragua, quiere decir 
“Nido de Serpientes” y Xolotlán / Xulut-tan, el Lago de Managua también refiere a mitos de serpientes. 


El concepto que Baratta traduce por “alma”, -(w)elpan, los diccionarios recientes lo glosan como una simple viscera del 
cuerpo. Parecería que los conceptos indígenas tradicionales sufren un proceso de degradación de lo teológico-corporal hacia 
lo puramente anatómico. Ei-pan, con y eufónica acaso posesivo, y-é¡-pan, en/sobre el hígado o en la región del estómago 
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(Schultze-Jeno, 2011). Elpan, “estómago” (Lemus, 1997). Etpan, “estómago” (Calvo Pacheco, 2000). Náhuatl, elpantli, 
“estómago, pecho” (Simeón, 1977). Pero nótese que el hígado, -el, define uno solo de los centros anímicos clásicos junto al 
tunal y al yultuk. En este cantarse hallan mencionados los tres centros anímicos deAmelikatyulu, tunaíy yelpan. Más remoto, 
welpan “alma” provendría de wel “poder” + pan “cerca de, atrás, sobre, en” -i.e. “sitio de la voluntad”, pero no existe evidencia 
mesoomericana que apoye esta etimología de un centro anímico inédito. Por tanto, privilegiar uno de esos tres centros 
anímicos —identificarlo al “alma” en el sentido occidental— traiciona el concepto de dispersión anímico mesoamericano. 
Istak “blanco” también indica “transparencia, belleza, resplandor”. 



Códice Ixtlilxótil, página lOOr 


123 





Corpus 

Menor 


LA.4 Canción de Tacuba I 


)• _ 

Canción I noioena de Tacuba'I^p A. Je B. 



yd-Tni's-tiá-gd- las^lü^nmlían-dúa-cd- las^y 





^c_TOLay-! liL-ca .'molí, ^ f a-ro^ j-tu-ca-mci j^áiLgoa-WL-iÍLgua^U. lo - - cKe- 

r 


la - sljí-ijj^-cKa-g^'ml—bien, J^-rro-je - -la _ _ ial _ la.sKíL/ a ^ro- je 


ial-ía-ái¿ / cjuí-so-lo—coivld-hi-ia nm^l:e-pu..cíie»r<i-^.tl.vi---<laTl 


Partitura de ia Canción de Tacuba (Baratta, 1951: 222). 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 222) 

Ya ya mis málagas 
Cashúmbandúsculas 
Y aunque shúpe nequi 
Niqui huáshcalas. 

Pero ¡ay! tu camol, 


B. Texto reconstruido 

Ya yaja mits malak-as 
Kaxúmpan túskul-us 
Y aunque xupe neki 
Neki wetska-las. 

Pero ¡ay! tu kamol, 


C. Texto en español 

Y ya quien te da, 
un poquito de risa 
y aunque yo también 
quiero reír, 
pero ¡ay! tu amor 
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Nota: Boratta, 1951: 222; reproducido en Toruno (1957: 51-52) con diferente tipografía, siete versos en vez de doce. 


Pero ¡ay! tu kamol, 
Xíwala xiwan de loxe 
La ximixiawa; mi bien, 
Arrojé la tal-taxú 
Arrojé la tal-taxú. 

Que sólo con la talamú. 
Te pudiera yo olvidar. 


pero ¡ay! tu amor 
me hace la noche larga 
y no me deja dormir, mi bien 
arrojé por la tierra / (arrojé al terruño) 
arrojé por la tierra / (arrojé al terruño) 
que sólo con la muerte, 
te pudiera yo olvidar. 


Pero ¡ay! tu camol, 
Shíguala shiguan de loshe, 
La shimishiagua: mi bien. 
Arrojé la taltashú 
Arrojé la taltashú. 

Que sólo con la talamú, 

Te pudiera yo olvidar. 


Nota: De loxe parece un lusismo, véase portugués lonje “lejos". Tal-taxú debe provenir de tal “tierra” + tachutuk “formado”, 
vel sim. Talmukwepa “tierra donde uno regresa”, acaso el “terruño” en el sentido de “polvo eres y en polvo te convertirás”. 
Escrito en un dialecto de nóhuat, quizás de la Costa del Bálsamo de los Izalco (Baratta, 1951: 223). Se habla el nóhuat puro 
en Izalco, Nahuizalco y Cuisnóhuat (Baratta, 1951: 223). 


LA. 5 Canción de Tacuba II 


A. Texto recopilado (Baratta, 1951: 233) 

Y ya mis málagas, cashúmbandúsculas, 

Y aunque shúpe niqui-niqui huáshcalas, 

Pero, ¡ay! tu camol, pero, ¡ay! tu camol, 

Shíguala shiguan de loshe, la shismishiagua; 

Mi bien, arrojé la talatashú. 

Mi bien, arrojé la talatashú. 

Que sólo con la tatamú. 

Te pudiera yo olvidar. 


125 




Corpus 

Menor 


B. l'exto reconstmido 

Y yaja mits-mala-kas ka xumpan túsku-l-as, 

Y aunque xupe ni-k-neki wetska-l-as, 

Pero, ¡ay! tu kamol, pero, ¡ay! tu konnol, 
Xi-wa-la/chiwa-la xiwon de loxe, la xismixiawa; 
Mi bien, arrojé la tal-ataxú. 

Mi bien, arrojé la tal-ataxú. 

Que sólo con la tatamú. 

Te pudiera yo olvidar. 


C. Texto en español 


Y quien te da un poquito de risa, / (Y ya quien te da un poquito de risa,) 

y aunque yo también quiero reír, 

pero ¡ay! tu amor, pero ¡ay! tu amor, 

me hace la noche larga y no me deja dormir; 

mi bien, arrojé por la tierra / (mi bien, arrojé al terruño) 

mi bien, arrojé por la tierra / (mi bien, arrojé al terruño) 

que sólo con la muerte, 

te pudiera yo olvidar. 

Notas: Escrito en un dialecto de nóhuat, quizás de la Costa del Bálsamo de los Izalco. Se habla el nóhuat puro en Izalco, 
Nahuizalco y Cuisnóhuat (Baratta, 1951: 223). 
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LB El ciclo del Kujtan Kuyaniet 




De acuerdo al calendario mesoamericano, al final de cada año de doce meses, compuestos de veinte 
(20) dias cada uno, habla un periodo de cinco dias de “tiempo vacío” llamado nemontemi en el náhuatl 
clásico y wayeb en quiche y varias otras lenguas mayas. Durante este período no se hacía ningún 
trabajo; sólo se pasaba el tiempo pensando en la posibilidad de que el sol no llegaría el año entrante. 
Para purificar y nutrirlo el sol, se hacían sacrificios de animales y ocasionalmente de humanos. 

Se evitaba caer en la depresión, acompañando las ofrendas con obras humorísticas en las cuales los 
hombres se vestían de animales y mujeres. Se burlaban de las normas de la comunidad con chismes 
e insultos jocosos. En general, los guiaba un huehuenche o viejo, quien hacía el papel de Huehueteotl o 
Xiutecuhtli entre los aztecas de Anahuac o del viejo tacuacín (Uch o Wach), el abuelo y acompañante de 
los gemelos Hunahpú. A él le correspondía rayar el cielo nocturno para que entrara el primer sol (véase 
Christensen, 2004; Tedlock, 1996). En la actualidad, todavía existen estas obras al final del año solar o 
litúrgico en toda IMesoamérica, de Arizona hasta Costa Rica (véase Bricker, 1973 y 1981). 
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En las ciudades, se despojan casi por completo de su carácter indígena, pero mantienen el humor y los 
chismes —e.g. “La quema de Judas” en Costa Rica. En otros sitios, se incorporan al Carnaval. En el Popal 
Vuh, este período corresponde al descenso de los gemelos Hunahpú/Jun-Ajaw a Xibalbá. En las formas 
sincréticas del cristianismo, se identifican al descenso de Cristo a los infiernos para rescatar a las almas 
de los inocentes, lo cual sucede entre el viernes santo y el domingo de pascua. En los mitos ndhuat- 
pipiles que recopila el antropólogo alemán Leonhard Schultze-Jena (2011) en 1930, el descenso a los 
infiernos es uno de los motivos poéticos sobresalientes. 

El ciclo de Kujtan Kuyamet (Kwawj-tan Kuyamet “El Tunco del Monte”) se inicia con alegría por la llegada 
del Sol. Se prosigue con un lamento por el ocaso, junto a una imprecación al Kujtan Kuyamet para 
que hable (taketsa/tatu(a)), o sea descuartizado (tajku/kutuna/pitsakua) y repartido {tekima/santal) con 
premura (talu). Algunas de estas últimas palabras — tajku, (partir en) mitad, taku-lia, regalar, y talu, 
apresurarse— se aproximan tanto que su semejanza fonética sustenta el humor náhuat. El juego 
idiomático se intensifica al juzgar que Teku significa Padre/Señor/Dios. Quien se descuartiza en mitad 
(tajku), el Tunco de Monte como Imago Christi (Teku), se ofrenda (taku-lia) para que la comunidad se 
reproduzca en apermio (talu). 

Eiay una versión de la canción que agrega un canto y baile. Después se prosigue con una introducción que 
explica la trama del baile y presenta a los personajes: Don Bartolo, quien hace el papel de un huehuenche, 
la Vieja, un hombre vestido de mujer, y el Perro, un niño vestido de perro, quien puede personificar a 
Xulut/Xolotl, o Venus en descenso. Se trata del gemelo de Ketsolkuwot/Quetzolcootl, quien acompaña a 
los muertos al Miktan/Mictlan. Los personajes se arman de lanzas y cuchillos de madera para sacrificar 
al tunco. 

Una oración al Padre Eterno anuncia la repartición de la carne. La sección más humorística la expresa 
la repartición o especie de comunión entre los comensales que se distribuyen la víctima porcina 
descuartizada. El baile del Kujtán Kuyamet concierne este repartimiento directo de la carne del cerdo — 
la de un hombre vestido de piel porcina— quien señala a las personas que recibirán una parte específica 
de su cuerpo desmembrado. Acaso una Imago Christi o víctima sacrificial resulte apropiada para definir 
su papel simbólico, siempre y cuando se recuerde que ese cercenamiento sacrificial sucede a diario 
durante la alimentación. 
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I.B.l Kan kalaki tunalI Donde se va el sol 


A. Texto recopilado I (Roque, 2004:11) 


Kankalógui túnal 
tutéku tutéku 
neshkukúQ neshkukúa 
kankalógui túnal 
nuyúlu nuyúlu 
mlkia némi túnal tit. 
Metsnégui némi metsnégui 
túnal tit túnal tit 
túnal matsú. 

Nuyúlu nuyúlu chúga 
túnal tit túnal tit 
túnal matsú. 

Matsú tit 
Yajkiya túnal.... 


A. Texto recopilado II (MUPI, Afiche, 2007) 


Kankalahuitunal 
Tutéku tutéku 
Nech kukuua 
Nech kukuua 
Nuyulu chuuka 
Nech kukuua 


B. Texto reconstmido I 


Kan kalaki tunal 
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tu-teku 

tu-teku 

nech-kukuwa 

nech-kukuwa 

kan kalaki tunal 

nu-yulu 

nu-yulu 

nnikia nemi tunal tit. 

Mits-neki nemi 

mits-neki 

tunal tit 

tunal tit 

tunal ma tsu. 

tunal tit 

tunal tit 

tunal ma tsu. 


B. Texto reconátmido II 


Kan kalaki tunal 
Tu-teku tuteku 
Nech kukuwa 
Nech kukuwa 
Nu-yulu chuuka 
Nech kukuwa. 


C. Texto en español I 


Donde se va el sol / (Al ocultarse/entrar/ponerse el sol) 
Nuestro Padre 
Nuestro Padre 
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me duele 
me duele 

donde se va el sol / (Al ocultarse/entrar/ponerse el sol) 
mi corazón / (mi alma) 
mi corazón / (mi alma) 
se muere 
sol de fuego. 

Te estoy queriendo, 
te quiero 

sol de fuego sol de fuego 
sol no te vayas 

Mi corazón llora / (me llora el alma) 
sol de fuego 
sol de fuego 

sol no te vayas. / (sol no te pongas/ocultes.) 

No te vayas fuego / (no te pongas/ocultes fuego) 
ya se fue el sol... / (ya se ocultó/se puso el sol...) 


C. Texto en español II 


Donde entra el sol / (se pone/se oculta el sol) 
nuestro padre 
nuestro padre 
me duele 
me duele 

mi corazón llora / (me llora el alma) 
me duele. 

Nota: "Kan kalaki Tunal" posee una obvia correlación con “El cantar del Kujtan Kuyamet” y debe considerarse como un fragmento 
de este ciclo, el cual se origina de un drama actuado al final del año solar. Refiere el sacrificio del Kujtan Kuyamet como ofrenda 
al nuevo sol, el del año venidero. Kalaki, galagua, “entrar” (Mónatica, 1998); te calas, “has entrado” (Mónatica, 1998); “entrarás” 
(Mónatica, 1998), pero ofrece un juego de palabras con “te cagas” (Mónatica, 1998). 
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ticalaquia (Brinton, 1886) < calaquia, “entrar” (Brinton, 1886); calaquia, “entrar, encontrar" (Brinton, 1886); calagua < Náhuatl 
Qcalaquia (Nicaragua) (Elliott, 1884); kataki “entrar” (Calvo Pacheco, 2000); calaqui “entrar” (náhuatl mexicano) (Walters, 
2000); cola’, “pretérito de calaquia” (náhuatl mexicano) (Walters, 2000). Véase: kal-ag o kal-aki, literalmente, casa-entrar. Se 
refiere al poniente como el ingreso del sol a la morada nocturna. 


LB.2 Ne Kwikat Kujtan Kuyanietl El cantar del Kujtan 
Kuyaniet (Aculhuaca) 


A. Texto recopilado (Baratta, 1951:305) B. Texto reconátmido 


Cújtan-Cuyámet 
Naja ni mujtutia, 
Cújtan-Cuyámet 
Naja ni tacuiga. 

Cújtan-Cuyámet 
¡Tácushu mu tálu! 
Cújtan-Cuyámet 
¡Shumutálu chiguil 

Can huisa Túnal 
Naja ni mijtutiat. 
Can Calagui Túnal 
Cacahua tacuígat. 


Kujtan Kuyamet 
Naja ni mijtutiya 
Kujtan Kuyamet 
Naja ni takwika 

Kujtan Kuyamet 

¡Taku pal mu-talu! / (¡Taku pal mu-tali!) 
Kujtan Kuyamet 

¡Xi-mu-talu xi-wits! / (¡Xi-mu-tali xi-wits!) 

Kan witsa Tunal 
Naja ni-mijtutiya 
Kan kalaki Tunal 
Naja ni-ta-kwika 

Kan witsa Tunal 
Xuchit ni mijtutiya-t 
Kan kalaki Tunal 

Kakawa ta-kwika-t. / (Kakalut ta-kwika-t) 
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Actuación del Tunco de Monte (Baratta, 1951: 304). 
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C. Texto en español 


Tunco de Monte 
Yo vengo o bailar. / (bailo) 

Tunco de Monte 

Yo vengo a cantar. / (canto) 

Tunco de Monte 

¡Rápido para contar! / (¡Rápido para repartirte!) 

Tunco de Monte 

¡Veni contá! / (¡Ven a repartirte!/veni repartite) / (¡Vení, apúrate!) 

Cuando viene el Sol / (Cuando sale el sol/al salir el sol) 

Yo bailo, 

Donde se va el Sol / (Cuando se pone el sol/al ponerse el sol) 

Le canto. 

Cuando viene el Sol / (cuando sale el sol/al salir el sol) 

Las flores danzan. 

Cuando se va el Sol / (cuando se pone el sol/al ponerse el sol) 
Los zenzontles cantan. / (Los cuervos cantan.) 

Nota: La única acepción para kakawa sería “cacao”. 


LB.3 El cantar de Kujtan íCuyamet(Aculhuacay 
San Sebaáián) 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951:306) 

B. Texto reconátmido 

C. Texto en español 

Cujtan Cuyamet 

Kujtan Kuyamet 

Tunco del Monte 
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Naja mijtutia. 

Najo mijtutiya. 

Bailo. 

Cujtan Cujomet 

Kujtan Kuyamet 

Tunco del Monte 

Naja nitacuigat 

Najo ni-ta-kwika 

Te canto / (Canto) 

Cujtan Cuyamet 

Kujtan Kuyamet 

Tunco del Monte 

Tacuchumitalu 

Taku xi-mu-talu 

Habló rápido / (Apúrate al hablar) 

Cujtan Cuyamet 

Kujtan Kuyamet 

Tunco del Monte 

chumutalu xigui 

Chiwa mu-talu xiwits / 

[(Chiwa mu-tali xi-wits) 

Vení para poder hablarte / (Venl pora poder 

[repartirte) / (Apúrate veni repartite) 


LB.4 Intrioto: El baile del Kujtan-KuyanietI El baile del 

Tuneo de Monte (San Sebastián) 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951:300) 

Don Bartolo: 

En este día efeuctivo 
del nacimiento de Cristo 
hemos de formar un baile 
que se llaman de Cuyamet, 
que anda por estos sitios 
y por estos llanos; 
vos, vieja malvado, te vas con yo 
aprevení tu cuchillo, 
para repartir raciones 
para estos mis amigos; 
todos estos mis defeuctos 
dispensarán, señores mios. 
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La Vieja: 

¡Eyo pues, me fui a los montes, 
ojalá jaye el marrano! 

Y dije, con esa cuchilla 
se lo zamparé en la tripa. 

¡Ea!, perro valiente, 

¡sígale, sígale el rastro! 
o lo agarra de las orejas. 

Don Bartolo: 

Perdóname, Padre Eterno, 
por Tu grande caridad 
mostraste a Vuestro Hijo, 
en la gloria del Tabor. 

Recibid, ¡oh. Dios Eterno! 
esta nuestra cortedad. 

¡Haber bajado del cielo, 
a nacer en un portal, 
que nos acompañen los cielos, 
y en toda la eternidad! 

La Vieja: 

Del chanchito me desapartó 
con un tajito de jamón, 
para ponerme gordita 
onde pase la junción. 
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I.B.4bis Introito: El baile del Kujtan-KuyanietJ El baile del 

Tuneo de Monte (Ataeo) 


¡Júmbele, cuche, 
vaya a encuevar, 
que ya nni perrito, 
ya lo va a cazar! 

(Baratía, 1951: 300) 


I.B.4tri Introito: El baile del Kujtan-KuyanietI El baile del 

Tuneo de Monte (Cuseataneingo) 


Pueblecito viejo, pero siempre niño. 
Cuseataneingo en fiesta. 

Ocho de diciembre. 

¡Día de Concepción! 

(Baratía, 1951: 302) 


LB.5 El baile del Kujtan-KuyanietI El baile del 

Tuneo de Monte (Izaleo) 


A. Texto recopilado B. Texto reconstmido C. Texto en español 

(Baratta, 1951:254) 


Chan ne lomu Chan ne lomu Casa en el lomo 

Chan ne tu mayordomou. Chan ne mu mayordomo. Casa de tu mayordomo. 
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Ni ish 

Ya güichan, Luis. 

Ni ix 

Ya wichan, Luis. 

Mi ojo 

Ya muchacho, Luis. 

Ni gordura 

Ya güichan, señor cura. 

Ni gordura 

Ya wichan, señor cura. 

Mi gordura 

Ya muchacho, señor Cura. 

Ni lengua 

Ya güichan, ña Rosendo. 

Ni lengua 

Ya wichan, ña Rosendo. 

Mi lengua 

Ya muchacho, doña Rosendo, 

Ni pestaña 

Ya güichan, señor Zaña. 

Ni pestaña 

Ya wichan, señor Zaña. 

Mi pestaña 

Ya muchacho, señor Zaña. 

Nijiel 

Yo güichan, ño Miguel. 

Nijiel 

Ya wichan, ño Miguel. 

Mi hiel 

Ya muchacho, don Miguel. 

Ni vejiga 

Yo güichan, tu amiga. 

Ni vejiga 

Ya wichan, tu amiga. 

Mi vejiga 

Ya muchacho, tu amiga. 

Ni güergüero 

Ya güichan, tu cajero. 

Ni werwero 

Ya wichan, tu cajero. 

Mi güergüero 

Ya muchacho, tu cajero. 

Ni sostecun 

Pa la cuestión secun. 

Ni tsuntekun 

Pa la cuestión sekun. 

Mi cabeza 

Para la cuestión según... 

Ni costiya 

Ya güichan, ña Mariya. 

Ni costiya 

Ya wichan, ña Mariya. 

Mi costilla 

Ya muchacho, doña Mariya. 

Ni corazón 

Ya güichan, señor Chon. 

Ni corazón 

Ya wichan, señor Chon. 

Mi corazón 

Ya muchacho, señor Chon. 

Ni tripa 

Ya güichan, ña Lipa. 

Ni tripa 

Ya wichan, ña Lipa. 

Mi tripa 

Ya muchacho, doña Lipa. 
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Ni tuchi 

Ni tuchi 

Mi tuchi 

Ya güichan, Luchi. 

Ya wichan, Luchi. 

Ya muchacho, Luchi. 

Ni tapash 

Ni tapax 

Mi tapax 

Ya güichan, Macash. 

Ya wichan, Macax. 

Ya muchacho, Macax. 

Ni untu 

Ni untu 

Mi untu 

Ya güichan, tu dijuntu. 

Ya wichan, tu dijuntu. 

Ya muchacho, tu difunto. 

Ni peyeju 

Ni peyeju 

Mi pellejo 

Ya güichan, señor Alejo. 

Ya wichan, señor Alejo. 

Ya muchacho, señor Alejo. 

Ni lomu de adentru 

Ni lomu de adentru 

Mi lomo de adentro 

Pa ne tu sargento. 

Pa ne mu sargento. 

Para tu sargento 

Ni cola 

Ni cola 

Mi cola 

Ya güichan, Lola. 

Ya wichan, Lola. 

Ya muchacho, Lola. 

Ni textexin 

Ni textexin 

Mi textexin 

Ya güichan, señor Texin. 

Ya wichan, señor Texin. 

Ya muchacho, señor Texin. 

Nijuilo 

Nijuilo 

Mi filo 

Ya güichan, Cirilo. 

Ya wichan, Cirilo. 

Ya muchacho, Cirilo. 

Yamityecat 

Yamityekat 

Van bien 

Tamit güenet 

Tamit wenet 

Terminan el tambor 

Compagre. 

Compagre. 

(Baratía, 1951: 254) 

Compadre. 
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LB.6 El baile del Kujtan-KuyanietI El baile del Tuneo de 
Monte (Panehimaleo) 


A. Texto Recopilado 
(Baratta, 1951:310) 

B. Texto reconátmido 

C. Texto en español 

Chan Cuyamet, ni lomo, 

para don Chico Palomo. 

Chan Kuyamet, ni lomo, 

pal don Chico Palomo. 

En la guarida del tunco, mi lomo, 

para don Chico Palomo. 

Chan Cuyamet, ni gordura, 

para el señor Cura. 

Chan Kuyamet, ni gordura, 

pal el señor Cura. 

En la guarida del tunco, mi gordura, 

para el señor Cura. 

Chan Cuyamet, ni hocico, 

para el Cura de Opico. 

Chan Kuyamet, ni hocico, 

pal el Cura de Opico. 

En la guarida del tunco, mi hocico, 

para el Cura de Opico. 

Chan Cuyamet, ni pellejo, 

para el señor Vallejo. 

Chan Kuyamet, ni pellejo, 

pal el señor Vallejo. 

En la guarida del tunco, mi pellejo, 

para el señor Vallejo. 

Chan Cuyamet, ni costiya, 

para ño José Mario. 

Chan Kuyamet, ni costiya, 

pal ño José Mario. 

En la guarida del tunco, mi costilla, 

para don José Mario. 


LB.7 El baile del Kujtan-KuyanietI El baile del Tuneo de 
Monte (San Antonio Abad) 


Un diente 

para el señor Presidente. 

El pellejo 
para aquel viejo. 
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Un ojo (señalando a uno señora) 
para su antojo. 

La cola, 

para usted, Lola. 

Las orejas 
para las viejas. 

Notas: Güegüero "buche, garganta” en el español salvadoreño. “Entre los bailes más generalizados en los pueblos indígenas, está 
el baile de 'Cújtan-Cuyámet' o 'Tunco de Monte', sólo que en coda lugar tiene su modalidad propia, pero todos coinciden en el 
testamento o reparto al destazar el tunco, y con relación más o menos igual, sobre todo en los lugares donde los grupos son pipiles 
y de lengua náhuatl [la confusión entre el náhuatl-mexicano con “ti” y el náhuat/náhuat-pipil salvadoreño con “t” proviene de 
Baratía y de la mayoría de los autores de la época]. 

En el pueblo indígena de los Izalco acostumbran, como en otros lugares, este baile en las fiestas de Pascua de Navidad. La 
comparsa se compone: de un personaje que va representando al Tunco de Monte, los encargados de la relación, un hombre y una 
vieja, (hombre disfrazado de mujer [nótese el travestismo ancestral que anticipa toda idea posmoderna de lo transgénero]), y el 
coro o grupo de azuzadores encabezados por uno que va disfrazado de perro. En Izalco, los del coro van disfrazados en forma tiplea 
de la época primitiva: con taparrabos y nagüillas de hojas de pacaya, en la cabeza un aro de papel dorado y plumas, van armados 
con flechas, y otros provistos de lanzas de madera o varas de huiscoyol. 

La pareja lleva máscaras: el hombre casi siempre va vestido de chistera y de levita (indumentaria vieja y raída); y el que hace de 
vieja va con un sombrero adornado de flores de papel o con flores de pascua naturales [nótese el atributo femenino o travestí 
de la flor o xuchit que algunas escuelas actuales relaciona a la poesía]; el sombrero es de palma arreglado en forma grotesca, el 
vestido es típico del lugar en el cual ejecutan el baile. El que hace de Tunco de Monte, está vestido con el cuero de un tunco de 
monte asegurado sobre una armazón de varas, las quijadas del cuero van arregladas de tal manera que al tirar de unas pitas las 
mueven para morder” (Baratía, 1951: 254) “[...] En todos estos pueblos [Mexicanos, Aculhuaca, Ayutuxtepeque, San Sebastián, 
Cuzcatancingo, Valle Mariona, San Antonio Abad, San Marcos, Huizúcar, Sant Tomás, Santiago Texacuangos, Panchimalco, etc.] 
se bailan danzas imitativas de animales [...] todas las culturas indígenas [...] tienden a renunciar a la realidad, procediendo casi 
siempre hacia la abstracción (Baratía, 1951: 295; de ser cierta esta afirmación, lo abstacto precedería al realismo testimonial). 
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La danza exhibe un pascol derivado de tiempos precolombinos que se celebra alrededor del inicio y fin del ciclo litúrgico (Navidad 
o Pascua). “En Acalhuapa, Mejicanos y sus contornos se acostumbra a bailar también el Cújtan Cuyámet, con un son de novios 
llamado 'La Ofrenda', el cual sirve para las fiestas nupciales o 'mancornadas' de los indios. Su nombre deriva de este son durante el 
que hacen la "Ofrenda del Medio Real", tal cual costumbre entre los indígenas. El son de "Ofrenda", llamado también "Del Medio", 
al presente se conoce con el nombre de Cújtan- Cuyámet. Al acompañarse de su ritmo hacen la "Ofrenda de su Baile" al Niño Dios 
Redentor”. (Baratta, 1951: 254 y ss). 

“Cuando lo bailan sólo con acompañamiento de tepunahuaste, lo hacen en una percusión de dos notas o intervalo. En otros 
lugares indígenas acostumbran, además del tepunahuaste, el tambor y el pito [...] En Aculhuaca, Mexicanos y sus contornos se 
acostumbra bailar también el Cújtan-Cuyámet, con un son de novios llamado 'La Ofrenda', que sirve para las fiestas nupciales o 
mancornadas de los indios, llamándolo así, porque con este son hacen la 'Ofrenda del Medio Real' acompañados por él hacen la 
'Ofrenda de su Baile' al Niño Dios Redentor” (Baratta, 1951: 296). 

“El baile representa la cacería de un Tunco de Monte (el jabalí nuestro) el cual va representado por el mejor danzarín del pueblo, 
disfrazado con verdadera piel de tunco de monte, que le cubre todo el cuerpo, sujeta a la cintura, sosteniendo con las manos las 
mandíbulas o quijadas del cuero, las cuales mueve y suena al compás del ritmo del tepunahuaste, tirando de unas pitas o cuerdas 
[...] Don Bartolo vestido de negro levitón raído y polvoriento, lleva, como su compañera, (un hombre vestido de mujer [nótese 
lo generalizado y popular del travestismo]) máscara risueña y jocosa; cubre su cabeza con chistera contemporánea del levitón. 
La mujer, a quien llaman 'La Vieja', lleva sombrero adornado con listones y flores de papel; el vestido es de contrastes fuertes y 
vueludo, para facilitar los saltos y movimientos. 

Un muchachito lleva disfraz de perro, que ladra para ajotar al tunco y el gracejo de la comedia que no falta nunca en estas danzas” 
(Baratta, 1951: 298). Don Bartolo y la mujer van provistos de largas varas y un cuchillo de palo, cuya punta va pintada de rojo, 
simulando sangre, para cuando matan [acaso sacri-fican serla una palabra más apropiada, es decir, el hacer (ficar) lo sagrado 
(sacri) por un crimen ritual cotidiano llamado alimentación, de cuyo acto lo civilizado pierde toda conciencia histórica]; entre 
la relación y el baile, cambian de ritmo y figuras, manteniéndose el que hace de “tunco” en un “motto perpetuo” que hace las 
delicias del público. 

“Por fin dan caza al tunco de monte, lo matan con el cuchillo de palo, y aquí comienza lo más chistoso de la farsa con el destace 
o testamento del 'Tunco de Monte', lo cual se presta a tomarle pelo a los mirones o conocidos, por la chispa y ocurrencias de los 
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actores [nótese la correlación directa entre 
de lo social, y el sentido fisico-orgónico de 
1951: 299). 

“El baile del 'Tunco de Monte', de San Sebastián se distingue porque lleva adornado el cuero de su disfraz con flores de pascua 
naturales [nótese la correlación entre la flor y la víctima sacrificial]. Como después del coloniaje, todas las fiestas y danzas indigenas 
dejaron de ser el rito de sus idolatrías paganas, las adicionaron a las fiestas religiosas, y en San Sebastián, la letra de la relación 
del 'Tunco de Monte', hace mención al nacimiento del Niño Dios por ser a Él dedicado en las fiestas de Pascua” (Baratta, 1951: 300). 

En Cuscatancingo, celebran el Día de la Inmaculada Concepción, el 8 de diciembre con el “Tunco del Monte” y la “Historia de 
Moros y Cristianos”. Usan pitos, tambor y tepunahuaste (Baratta, 1951: 302). En Aculhuaca, bailan el “Tunco del Monte” el 24 
de diciembre en honor del nacimiento del Niño Dios Redentor. Hay una canción en náhuat antes del baile: “La canción de Cújtan 
Cuyamet” (Baratta, 1951: 305). En Panchimalco, lo celebran el 13 de septiembre, la víspera del Santo Patrono (Baratta, 1951: 307). 


la caza o la recolección del sustento diario, su distribución o comunión como asiento 
lo religioso. La religión se funda en la reproducción alimenticia del grupo]” (Baratta, 


I.B.8 Bomba Pipil 


A. Texto Recopilado B. Texto reconátmido C. Texto en español 

(Baratta, 1951:179) 


Ticu tuticu cumare Juana Teku tu-teku kumare Juana 

ques’te pecho no tiene nana. que este pecho no tiene nana. 


Señor, Nuestro Señor, Comadre Juana 
que este pecho no tiene nana. 


Notas: Baratta deriva “el ritmo y las palabras” de esta bomba de la “danza de la peregrinación de Aztlán”. Equivocamente, cree 
que los nóhuat-pipiles provienen de los náhuatl-mexicanos y, más particularmente, de los mexicas, cuando su llegada a Centro 
América antecede el arribo de los mexicanos al altiplano central de México (Baratta, 1951:179). 
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LC Historias de brujería 


I.C.l TekwanitetfL^. piedra que eome/Jaguar petrifieado 


A. Texto Recopilado 
(Baratta, 1951:273) 

Niantihuítzet, 

guantitehuicat ini meshúshit, 
palsintému mu cuálan 
tipánut ganigan. 

Moshi netzmuti, tecchin; 
Qschcan niahua nigan, 
tinaco guon Tutécu. 


B. Texto reconstruido 

Ni onte-wits-et, 

won ti-te-kwika-t ini me-xuchit, 
pal xi-temu mu-kwalan 
ti-ponu-t kon-ikon. 
Mo-xi-nech-mowti, tet-chin; 
oxkon ni-yow nikon, 
ti-noka won Tu-teku. 


C. Texto en español 

Aquí venimos 
y traemos estas flores, 
para que rebajes tu cólera 
cuando pasemos por aquí. 

No me asustes, piedrita; 
ahora ya me voy, 
aquí te quedas con Nuestro Señor. 


Notas: Piedra tecuanitet “piedra que come” < tekwani “comelón, devorador de genete (te-)” + tet “piedra”. La palabra que 
designa la piedra nombra al Jaguar, por lo cual una traducción simbólica la nombraría “Jaguar petrificado” o “piedra de Jaguar”. 
La apaciguan con flores -está en la salida de Nahuizalco en Teshícd, “piedra de sacrificios”. Dicen que habla y que principalmente 
come niños. No la quitan porque “puede sobrevenir un castigo al pueblo” (Baratta, 1951: 272). La utilizan como altar y lugar 
de santuario al cual se acude los lunes y Jueves a depositarle flores de cocouhqui y sempatxúchtl, a danzar y hacer plegarias 
(Baratta, 1951: 272-273). Por último, nótese la sinonimia de la palabra para Dios, Tuteku, y la que se utiliza para el Sol. 
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I.C.2 El árbol brujo o El pitón I 


A. Texto Recopilado 
(Baratta, 1951: 264) 

B. Texto reconstruido 

C. Texto en español 

Tutécu Nepal, 

Tu-Teku nu-pol. 

Dios para mi, / (Dios/Nuestro Padre es mío). 

Tutécu ípal, 

Tu-Teku í-pal, 

Dios para él, / (Dios/Nuestro Padre es suyo). 

Tutécu neshtuctía. 

Tu-Teku nech-tuk-tiya 

Dios me lo monde / (Dios/Nuestro 



[Padre me lo monde) 

Tetécu maquimá. 

Tu-Teku ma-ki-ma. 

Dios me lo dé. / (Dios/Nuestro 


[Padre me lo dé). 

(Baratía, 1951: 264) 

Notas; Había un árbol hechizado de pito que enloquecía a los que pasaban por debajo después de las seis de la noche. Lo 
derrumbó el huracán del 7 de Julio de 1934. Desde ese día, “se acabó el encanto de El sauce, que ya no hay poder” (Baratta, 
1951: 264). Tuteku, “Nuestro Padre, antiguo nombre de la Deidad”, sinónimo del Sol y, en otros textos nombra a San José. 


I.C.2bis El árbol brujo o El pitón II 


A. Texto Recopilado 
(Baratta, 1951: 265) 

B. Texto reconstruido 

C. Texto en español 

Moquisa ne nahuol. 

Mo-k-isa ne nawal 

Que salgo el nahuol 

Moquiccho librar ni mal, 

Mo-ki-chiwo librar ni mol 

que libro del mol 

Quen nic tojtánic 

Ken ni-k-tajtonik 

como se lo pido 

Tutécu Tecúnol. 

Tu-Teku Tekunol. 

0 mi Señor del Fuego. / 



[(o Dios/Nuestro Podre el Fuego.) 
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Notas: Tecúnol (fuego, brasas) (Boratta, 1951: 265). Tekúnal, “carbón vegetal” (Schultze-Jena, 201 l).Teí<uno/“brasa” (Campbell, 
1985); tekunal “carbón” (Lemus, 1997). Tekúnal, “carbón” (Calvo Pacheco, 2000). Náhuatl, teconatti, “carbón” (Simeón, 1977). 
El Fuego se refiere con el mismo apelativo que la Deidad masculina suprema, Tuteku. 


LC.3 Ne waxakel El guashake 


A. Texto recopilado (Roque, 2004:46) 


Mujtiluia úhti ta Tsuntsúnat 

tikne paga úshtu ta San Pedro 

kualguia se guashdke 

guen tejémet tikuigat shúmpe 

uan móchet pólti chajchalúa ne guashóke. 

Ne ueshkininu ne shúmpe ten gdtik 

uan guisat ne guashdke kutujtúgat 

ga ne kójtan. 

B. Texto reconátruido 

Mujtiluwiya ujti ta Tsuntsunat 

tikni pak uxtut ta San Pedro 

wal-kisa-k se waxake 

ken tejemet ti-kwika-t xumpe 

wan machet pal-ti chajchaluwa ne waxake. 

Ne wets-ki-ninu ne xumpe ten katani-k 

wan kisa-k ne waxake kutujtukak 

ka ne kujtan. 
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C. Texto en español 

Por el antiguo camino de Sonsonete 
En la cima de la barranca de San Pedro 
solio un guashaque; 
pero nosotros llevábamos sombrero 
y machete para golpear al guashaque. 

Al aletazo cayó el sombrero boca arriba 
y salió el guashaque despavorido 
por la montaña. 

Notas: El guashaque —un ave nocturna de la magnitud de un pavo común— se complace en salir a los caminos. Quien la ve 
queda paralizado, cae, y el animal goza al agitar las alas sobre su victima, produciendo en ella un sueño letárgico que puede 
durar largo tiempo (Biblioteca virtual: Universidad de El Salvador). Kutujtukak parece provenir de ku- “herir, lastimar, dañar" 
+ tutul “ave". Baratta asienta que en Izalco, Nahuizalco, San Julián y Juayúa existe la creencia en un personaje en forma de 
mono que se llama el Guashako, cuya semejanza lo emparienta a los Managuas, "hombres monos” (Baratta, 1951: 272). 
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LD Memorias de Grandeza 


I.D.l Pipil kwikatl Canelón Pipil 


A. Texto recopilado B. Texto reconátmido C. Texto en español 

(Calvo Pacheco, 2000: 
portada dorsal) 


¡Atómis nuxuchíut 
Atámis nukuíkat 
Inukume éuat 
Xexeliui, yamuyáuQ ...! 


¡Ma tami-t nu-xuchiyut 
Ma tami-t nu-kwikat 
I-nu-kunew i-weyak 
chajchayowi, ya mu-yawa ...! 


¡No se terminan mis flores, 

No se terminan mis cantos, 

En el cuerpo de mi hijo 

Se esparcen, se ponen en camino ...! 


Notas: La flor parece corresponder al deseo del narrador a prolongar su vida en la generación venidera. El texto parece una 
paráfrasis de la poesía mexicana antigua. 


I.D.2 La danza de la peregrinación de Aztlán 


A. Texto recopilado 
(Baratía, 1951:179) 

B. Texto reconátrtiido 

C. Texto en español 

Coro 

Coro 

Coro 

Tihui 

Tiyawi 

Vamos 
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Teopixqueh 

Tewpixki 

Saeerdote 

Aztatzitzintinti, tin, tin, tin, tin 

Astatsitsintinti, tin, tin, tin, tin 

Aztequititas, tinas, tinas, tinas 

Tihuí, tihuiyan, tihuí, tihuí 

Tiwi, ti-wiya-t, tiwi, tiwi 

Vamos, vámonos, vamos, vamos 

Tihuí, tihuiyan, tihuí, tihuí 

Tiwi, ti-wiya-t, tiwi, tiwi 

Vamos, vámonos, vamos, vamos 

Aztatzitzintinti, tin, tin, tin, tin 

Astatsitsintinti, tin, tin, tin, tin 

Aztequititas, tinas, tinas, tinas 

Atlepil 

Atepil 

Atepil 

Campa tiyazqueh. 

Kampa tiyaske. 

¿Adonde nos encontraremos? 

eh, eh, eh, eh 

ej, ej, ej, ej 

¡si, si, sí, sí! 

Campa tiyohuih. 

Kampa ti-yuwi. 

¿Adonde nos anocheceremos? 

ih, ih, ih, ih 

u, u, u, y 

¡i, i, i, i! 

Campa tiyohuih. 

Kampa ti-yuwi. 

¿Adonde nos anocheceremos? 

ih, ih, ih, ih 

u, u, u, y 

¡sí, sí, sí, sí! 

Campa tiyazqueh. 

Kampa tiyaske. 

¿Adonde nos encontraremos? 

eh, eh, eh, eh. 

ej, ej, ej, ej 

¡i, i, i, i! 


Notas: La aliteración tin, tin, tin, tin se asemeja al nóhuat tiyaw,... “anda”. Nóhuat “ej, ej, ej, ej” es “sí, sí, sí, sí”. Tewpixki significa 
literalmente “recogedor de Dios”. El náhuatl Atlepil, el nóhuat atepll, puede interpretarse como “Príncipe de agua” o “Príncipe 
haragán”. Ast; también significa “niña”. Baratta no asienta la fuente mexicana de la cual extrae el fragmento de la danza. 
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LD.3 El último ruego de Nezahualeoyotl 
(Baratta, 1951: 270) 


A. Texto recopilado 

Nonontzin ihquac nimiquix 
Motlecuilpan nechtloltoca, 
Huan cuac tiaz titlazcalchihuaz 
Ompa nepampa xonchoca. 

Huan tía aca mitztlatlanniz 
Zoapillé tleca tichoca. 

Xiquilcui xoxouhqui quahuitl 
Techichocti ica papoca. 


B. Texto reconátruido 

Nu-Nan-tsin ijkwak ni-mikix 
Mu-te-kwil-pan nech-tal-toka 
Wan kwQC tiyas titaskalchiwas 
Unnpa ni-pampa xonchoka. 

Wan ta aka mits-tatannis 
Suwa-pillé teka ti-choka 
Xi kilkwi xuxuhki kwawit 
Techichukti ika papoka. 


C. Texto en español 

Madre mía, cuando muera 
Sepúltame en el hogar/terruño, 

Y al hacer el pan, espera 

Y por mí ponte a llorar. 

Y si uno en saber se empeña 
La causa de tu penar 

Dile que verde es la leña 

Y que el humo hoce llorar. 
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I.E Piezas Religiosas 



I.E.l El Taxtule / Revereneias a la Santa Urna del Señor 


Ne tajtalukl El discurso 

A. Texto recopilado (Baratta, 1951: 270) 

T axtulero / T aj taluwani 

Güeno, Singuiora Mayora Capitana, puneyu aquí en lo mesa una botigua de “Lágrimas de Tata Chús” para refrescarla el 
pensamientu y dar fe a los curazones. 

Padrino 

¿Quén que verdá cumale catic mátuc mu palabra tu Divinu Maistru? 

Capitana Mayora 

¡Ejtel, cumpale; guan muchinu yúlu. Purgue nicpla tumin, pal niccha ni gustu; pal niati ni mijtutía ni tacuica, ni chuca, iguan 
ni güetzca; guantiatican! 

Padrino 

Teca tel cumale: ashcan tiutic mácuise, palabra, caria mu tágüil. Shihul schimuquetza ganigan íshpan ni altar. 

Padrino (recitando el Taxtule) 

Cunque Mayura Capitana: ahora tinémit dia viernes y Pasión Tutécu, ojaló nentusquía licencia, pal metzilia padiush ni 
zapiltzin, padiush ni télpush; pero ini licencia inté gónaj; purgue tinémit guan tunacóyu pecadores. Tic mat padiush Dulce 
Nombre di Juesus, cametzi zupéli ni mu yúlu cantígac, ni túquey tu Divinu Singuior. Quéman tiutimiqui, ni tic cielu, yunémi 
muéstuc, caticchiu servir nióntictal ni metzmócii guan imey tapujtuc; yu metz tajtanilia quen tucchiu servir Tutécu; guan 
obra Fe, Esperanza y guan Caridad. Quen ni caridades ticcha tic nital, tic ni cielu, tiu ticasi ipajyu mu yúlu; quéman Tutécu 
quicchiu ganar cielu, ni palabra tecuícac quinacti yunémi se nutélpush yuquiana pal quiccha contestar ca nu tuquey. 
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Ne nemi ajné mesa celestial, canyahui tému Tutécu, quicnactió ni bendición tújpac. Ticpacócan icchi ish Tutécu, can ne nemi 
zalújtuc guanneyey clórus divinas, ne Santa dlbar ne Craz tindcan mushi: Alabada, bendita, principal. Amén. 


B. Texto reconstruido 
T axtulero / T ajtaluwani 

Weno, Sinkyura Mayoro Capitana, 
paneya aqai en la mesa 
una botiwa de “Lágrimas de Tata Chús’ 
para refrescarla el pensamientu 
y dar fe a los kurasunes. 

Padrino 

¿Qué en verdó kumale 
katik matuk mu palabra 
tu Divina Maystru? 

Capitana Mayora 

¡Ej tel, cumpale; 
wan machi nu-yulu. 

Purke ni-k-piya tumin, 
pal ni-k-chiwa ni-gustu; 
pal niati 
ni mijtutiya 
ni ta-kwika, 
ni-chuka, 
i-wan ni wetska; 
wan tiya tikan! 

Padrino 

Teka tel kumale: 

axkan tiutik mókwise, palabra, 

kariya mu-tawil. 


C. Texto en español 
T axtulero / T aj taluwani 

Bueno, Señora Capitana Mayora, 
ponga aquí en la mesa una botella 
de “Lágrimas de Tata Chús” 
para refrescar el pensamiento 
y dar fe a los corazones. 

Padrino 

¿Qué es verdad, comadre, 
que le has dado tu palabra 
a Nuestro Divino Maestro? 

Capitana 

¡Si, compadre: 
con todo mi corazón, 
porque tengo dinero 
para hacer mi gusto, 
para chupar, 
para bailar, 
canto, 
lloro 
y bo; 

y vamos a chupar! 

Padrino 

Muy bien, comadre; 

ahora vas a recibir un palabreado, 

prestóme tu candela. 
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Xiwí 

xi-mu-ketsQ ka-nikan 
ix-pon ni altar. 

Padrino (recitando el Taxtule) 

Cunque Mayara Capitana: 
ahora ti-nemi-t día viernes 
y Pasión Tu-Teku, 
pal mits-iliya 
pa-diux ni sapil-tsin, 
pa-diux ni telpux; 
pero ini licencia inté kanaj; 
purke ti-nemi-t tu-nakayu 
wan pecadores. 

Ti-k-ma-t pa-diux Dulce Nombre di Juesus, 

ka mits i-tsupelek ni mu-yulu 

kan tikakik ni Tukey tu Divinu Sinkyur. 

Keman ti-yawi miki, 
ini tik cielu, 

yu-némi mu-wits-tuk, 
ka ti-k-chiwQ servir 
ne-an tik-tal 
ne mits-maki 
wan i-mey tapujtuk; 

yu-mits-tajtaniliyo ken tu-k-chiwa servir Tu-Teku; 
wan obra Fe, 

Esperanza 
i-wan Caridad. 

Ken ni caridades ti-k-chiwa tik ni-tal, 
tik ni cielu, 
ti-yaw ti-k-asi 
ipajti mu yulu; 

keman Tu-Tecu ki-k-chiwa ganar cielu. 


Veni para acó, 
parate al frente 
de este altor. 

Padrino (recitando el Taxtule) 

Conque Capitana Mayora: 
ahora estamos un día viernes. 

Pasión del Divino Dios, 

para decirte 

gracias mi hija, 

gracias mi hijo; 

pero esta licencia 

no hay por ningún lado, 

porque somos carne y pecadores. 

Le damos gracias al Dulce Nombre de Jesús, 
que te endulzó tu corazón, 
cuando oíste 

el Nombre del Divino Señor. 

Cuando te vas a morir, 

allá en el cielo, 

serás recibido 

por quien allá serviste 

aquí ahora en la tierra 

con los brazos abiertos; 

te va a interrogar cómo serviste a Dios: 

con obra de Fe, 

Esperanza 
y Caridad. 

Estas caridades que haces en la tierra, 

allá en el cielo 

los has de encontrar, 

en el remedio de tu alma; 

cuando Dios ganó el cielo. 


153 


Corpus 

Menor 


ni una palabra llevó, 
las dejó, 

que irá a ver un Hijo 

te alcanzará para contestar por Mi nombre. 

Alli está lo que es lo mesa celestial 
donde se va a establecer Nuestro Señor 
a dejar la bendición sobre nosotros 
y ojos o Dios, 

lavamos la cara de Nuestro Señor 
donde fue clavado con los tres clavos divinos 
en aquel Santo Albor de la Cruz, 
nos quedamos todos: 

Alabado, bendito, principal. 

Amén. 

Notas: “El 'Tashtule' es una ceremonia religiosa que los indios de Nahuizalco acostumbran y conservan tradicionalmente desde 
época muy anterior a la Conquista. A esta ceremonia nuestros antiguos toltecas la designaban con el nombre de 'Tiatolli', que 
consiste en una plática larga o peroración que los indios acostumbraban para solemnizar los ceremoniales de algún dios de sus 
ritos [Tiatolli equivoca la grafía de Tiatolli, “palabra, discurso, exhortación, historia, relato, mensaje” (Siméon, 1977: 678)]. (Baratta, 
1951: 614). Campbell (1985: 439 y 791) anota el término como tahtuuli “principal, el que empieza una reunión, el que pide a la 
novia de parte del novio, el principal en una fiesta", mientras Calvo Pacheco (2000: 46) lo transcribe tatulania, “hablador”, del verbo 
tatúa, “hablar”. 

Los nahuizalco lo llaman tashtule, tajtule; el individuo que lo recita es un tashtulero, un cargo hereditario. Acaso este término 
del nóhuat-pipil traduce el tlatoani del náhuatl-mexicano, “el que habla bien, purista; gran señor, principe, gobernante” (Siméon, 
1977: 674). “El 'tashtule' se recita en cualquier ceremonia religiosa pero con más solemnidad en dos fechas especiales para los 
nahuizalco: la víspera del dia de San Juan Bautista; el 23 de junio [...] y también el Viernes Santo, antes de dar comienzo al desfile 
de la Procesión del Santo Entierro.” (Baratta, 1951: 614). 

Antes de empezar el tashtule, el tashtulero le dice a la Mayora Capitana: “Güeno, Singuiora Mayora Capitana, puneyu aqui en la 
mesa una botigua de 'Lágrimas de Tata Chús' para refrescarla el pensamientu y dar fe a los corazones”. (Baratta, 1951: 615). 


ni palabra ti-kwika-k 
ki-nak-ti 

yu-nemi se nu-Télpuch yukiana 
pal ki-k-chiwa contestar ka nu tukey. 
Ne nemi aj-ne mesa celestial, 
kan yawi temu Tu-Teku, 
ki-k-nak-tiya ni bendición tújpak. 
Ti-k-paka kan ikchi ix Tu-Teku, 
kan ne nemi salújtuk 
wan ne yey Clavus Divinus, 
ne Santu álbur ne Cruz 
ti-nakan muchi: 

Alabado, bendito, principal. 

Amén. 
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“Según el Santo o la fiesta que celebran, asi es el palabreado del 'Tashtule', y también lo acostumbran en los matrimonios [...] sin el 
requisito de esta ceremonia [recitada por el señor Alcalde] se considera incompleto el Sacramento del matrimonio.” (Baratta, 1951: 
616; nótese la repartición de poderes religiosos entre el sacerdote y el alcalde indígena). 

El funcionamiento actual de las Cofradías y los nombramientos de cargos directivos sólo incumbe a los cofrades. Ellos dictaminan 
también el tiempo que cada persona ejercerá el cargo, después de evaluar la forma en que se desempeña y si desea continuar 
ejerciéndolo. 

Generalmente existen los siguientes cargos: 

El Mayordomo es el coordinador general o dirigente de la Cofradía. En su casa permanece el Altar de la Imagen y en ese lugar se 
realiza la celebración de la festividad. Se encarga de solicitar y recoger las contribuciones y tiene obligación de aportar personalmente 
todo lo que haga falta. El Alcalde o persona responsable de sustentar los gastos más importantes de la Cofradia casi siempre goza 
de prestigio económico en la comunidad. El Padrino o especie de director consejero de la Cofradía es una de las personas principales 
de la Hermandad. Por tanto le muestran mucho respeto y atenciones. Dentro de otros requisitos el Padrino se selecciona entre 
los hombres mayores que conocen a perfección las costumbres de Los Naturales y el funcionamiento de las Cofradias. También 
necesita llevarse bien con todas las Cofrades y saber proferir el tashtule. 

En el idioma nahuat, tashtule/taxtule quiere decir Discurso, frases de cortesia que dirige El Padrino, en diferentes ocasiones a las 
personas que visitan la Cofradía. El tashtule/taxtule que se repite con mayor frecuencia se dedica a ofrecer la mesa, o sea la comida 
que se les obsequia a las personas que llegan a las entradas (especie de procesiones) para llevar las ofrendas o aportes a la Cofradía. 
Ejemplo de un tashtule es el de la Cofradía de La Virgen del Rosario. “Que agradada y contenta se haya la Reina del Rosario, Que 
le han hecho esta reunión, esta corporación. Por su dulce nombre le hubiera dicho mil gracias, mis hijos y mis hijas. Estoy por bien 
recibida ésta visita. Aquí nuestro Mayordomo nos tiene mesa, prevenido, Un trago de Alimento y un pan de cada día. Que bajan 
los cuatro Ángeles del cielo A indonarle...” (Baratta, 1951). Entonces se entrega la mesa al representante de la Entrada. Y bendice 
esta mesa del cumplimiento. “En nombre del Padre, del Hijo y del Espíritu Santo Dios por todos los siglos de los siglos Amén. ¡Bueno 
Compadres!” (Baratta, 1951). 

El Padrino dice estas frases con toda solemnidad como si estuviera orando y los demás lo escuchan con la misma actitud. Después 
todos comen y toman el sopón de res, que una buena persona en gratitud de algún milagro ha ofrecido para la celebración de la 
cofradía de la Virgen, además acompañan esta comida con sus traguitos de chicha, bebida añeja, de maiz y dulce de panela. A las 
personas que no toman chicha les ofrecen el fresquito de temperante, bebida dulce con color rojo y canela. 
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Dentro del rito del Taxtule/Tajtaluk, el Taxtulero/Tajtaíuni parece ser uno sobrevivencia del “Hombre Dios’7“Dios Hombre”, 
Ketsalkuwat/Quetzacoatl. Se trata del personaje que ejecuta la labor de mantener la santidad y sacralidad de la comunidad como 
el Dios que desciende para “entusiasmar”, en el sentido original de los griegos antiguos: el acto de encarnar a un Dios. En él cobra la 
figura de un huehuenche al encontrar el camino y desligarse (salir del camino), por su humor ritual, ante todo, al pedir una botella 
de “Lágrima de Tata Chus” para que la Capitana Mayora hable de sus pecados. En este sentido acompaña a su conténeres hasta que 
lleguen al buen camino. La Capitana tiene rasgos de la Luna/Madre Diosa, o sea Tu-Non-ts/n/Nuestra Adorada Madre, quien necesita 
la luz del Sol para brillar en la rectitud, cuya presencia se encuentra en el Padrino. 


LE .2 Oración para sembrar el maíz (primera) 


A. Texto recopilado (Baratta, 1951: 240) 


¡Ay! San José, Tutécu pal naja quen ni quen niccha créer, quiúni nicnéqui shiccha, mu milagru nujpac ticni nu siembrachin, Tutécu 
milagrusu. Taja titecuyu güey paraje. Tata, quen niccha créer ticmu tuquey, quiúni shiccha mu milagru, niúni metzhuica semu 
tógüil pal taja Tata; naja ni pobre, sema canú trabaju no pónu, no Tútecu núpal. 


B. Texto reconstruido 

¡Ay! San José, 

Tu-teku pal naja 
ka nikan ni-k-chiwa créer, 
kiúni ni-k-neki xi-k-chiwa, mu-milagru 
nujpak tikni nu siembra-chin, 

Tu-teku milagrusu. 

Taja tu-teku-yu wey paraje. 

Tata, ni-k-chiwa créer ti-k mu-tukey, 
kiuni xi-k-chiwa mu-milagru, 
ni-uni-mits-unka semu tawil pal taja 
Táta; naja ni pobre. 


C. Texto en español 

¡Ay!, San José, 

Nuestro Dios para mi, 
hasta aquí creo, 

por tanto quiero que hagas un milagro, 
en mi y en mi siembrita. 

Nuestro Señor milagroso. 

Vos sos dueño de grandes parajes. 
Tata, creo en tu nombre. 

Por tanto hóceme el milagro. 

Te llevaré una candelita para Vos, 

Tata; yo soy pobre. 
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sema ka nu trabaja ni panu, sólo por mi trabajo paso, 

nu Tu-teku nu-pal. Dios Nuestro, mío paro mí. 

Notas; “Oración del 3 de mayo. Día de la Cruz”, i.e. el día de sembrar maíz. Es una ceremonia para “alimentar la tierra”; la cofradía 
deja consumir una olla de chilate (chicha de maíz) sin cocerlo para vaciar el chilate, quedando un poso lleno de liquido lechoso, 
después siembran (Baratta, 1951: 240). El Dio de la Cruz se celebra el 3 de mayo. Se cree que esta celebración la hacían los indígenas 
en honor al Dios de la Lluvia. Baratía la llama “Eiesta de la Primavera o Consagración de la Primavera”, festividad en la cual se honra 
el renacimiento de la flor junto a la exaltación de la Virgen María, como arquetipo de lo femenino y de la reproducción natural 
(Baratta, 1951: 640). 

Según Baratía (1951: 236), la divinidad que protege la milpa se llama “Teotltepet-Cójtan (Teotepet-Cojtan, Dios del Cerro y del 
Bosque) o Tépetl-Téchan-i (Tepet-Techani, Cerro-Pueblo)”, también “Tepictli (Tepicti, también de tepet, “cerro”) o Tepegui (Tepehui, 
es decir, los Tepehuas o Divinidades que dispensan las lluvias y gobiernan la fauna y flora en los mitos nóhuat que recopila Schultze- 
Jena, 1935/2011)”. Los cerros y los bosques marcan los lugares privilegiados de encuentro con un desconocido quien guía al neófito 
pipil hacia el inframundo, hacia el sitio en el cual se hallan el alma viva de todo lo viviente, los Dioses y los ancestros. 

Esta celebración, que tiene como fin implorar al cielo los beneficios de la lluvia la cristianizan los españoles, al introducir la adoración 
de la Cruz como sustituto a la regente divina de las lluvias, la luna. Al igual que el Día de Muertos, el 2 de noviembre, el Día de la 
Cruz marca el paso de las estaciones, es decir, la conversión del invierno o estación de las lluvias en estación seca o del sol, para la 
primera fecha, y viceversa, la sequía en lluvia para el 3 de mayo. Regido el verano por el sol y el invierno por la luna, su paso implica 
un cambio similar para la categoría de género: invierno-luna-femenino-reproducción vs. verano-sol-masculino-estéril. Nótese que 
el término para referirse a San José, Tuteku, es idéntico al que se utiliza para referirse a Dios y al Sol. 


LE .3 Oración para sembrar el maíz (segunda) 


A. lAxto recopilado (Baratta, 1951: 241) 

Santu Tutécu, Sontu Juerte, San José benditu, mamuquetza yec ni numil inte maguitalushti ini flacón güitz tajati defuensur pal 
tejémet; shimuquetzócan yec. Musta niu nigüitz sempa. Cren Tutécu Pagre, Itelpúchi, Ispiritu Santu. Amén. 
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B. Texto reconstruido 


C. Texto en español 


Santu Tu-teku, 

Santu Juerte, 

San José bendita, 
ma-mu-ketsa yek ni nu-mil 
inte mo-wika-l ujti ini frokán wits 
tojo ti defuensur pal tejemet; 
xi-mu-ketsa kan yek. 

Musta niu ni-wits sem-pa. 

Cren Tu-teku Pagre, 

Itelpuchi, 

Ispirtu Santu. 

Amén. 


Santo Dios, 

Sonto Fuerte, 

Son José bendito, 

que se pare/levante bien mi milpa, 

que no la arrastre al camino esta tormenta que viene; 

Tú eres defensor de nosotros; 

hocé que se pare/levante, se mantenga bien. 

Mañana vendré otra vez. 

Creo en Nuestro Señor, el Padre, 
el Flijo, 

el Espíritu Santo. 

Amén. 


Notas: “Se hincha el vientre de la tierra grávida en gestación sagrada de vida, que dará también vida” (Baratta, 1951; nótese la 
necesidad de alimentar a la Tierra, organismo vivo). El 25 de julio, dio de Santiago, se celebra con “atoladas” la cosecha de las 
mazorcas primigenias o elotes. Esta fiesta coincide con la canícula, cuando deben prepararse las tierras para la siembra de la 
segunda cosecha llamada tunalmil. El 15 de agosto se celebra la fiesta de “el doblado del maíz" (Baratta, 1951: 241). Frakán o es 
un hápax o una palabra mal escrita, ya que fonológicamente no puede ser una palabra náhuat. 


LE .4 Acción de gracias 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 282) 

Tata tutécu, 
tutécu pa diush 


B. Texto reconátmido 

Tata Tu-Teku, 

Tu-Teku pa diux 


C. Texto en español 

Padre, Nuestro Señor 
Nuestro Señor, gracias 
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¿Ticneshnéqui, 

Tunóntzin? 

¿Ti-k-nech-neki, ¿Me quieres, 

Tu-Nan-tsin? Nuestra Adorada Madre? 

Amén. 

Amén. Amén. 


Nota: Padiux quiere decir “gracias”, pero se deriva de pa Diux "por Dios”. 

LE .5 La oración del persignado I 

A. Texto recopilado (Baratta, 1951: 241) 

Cushé, cushé, de lo man Tushé, comayagud motuté, huiligüishte manculía, Técu, Tetécu. Amén. 


B. Texto reconstruido 

C. Texto en español 

Kan xiyaw, kan xiyaw, 

de la man ti-xiyawit. 

Anda, entonces, anda entonces, 

de una vez vayamos. 

kan ma-yawa mutuni/mututi, 

wili wichin ma kuliya. 

que se vaya a calentar, entonces, / que se vaya tu pájaro 

a decir que, que regale un hijo, 

Teku, 

Señor, 

Tu-Teku. 

Nuestro Señor. 

Amén. 

Amén. 


LE.6 La oración del persignado II 


A. Texto recopilado (Baratta, 1951:282) 


Piñalis in cruz, mishi guatashtagua, nihuiquil ni huacal. Señor enriqueriumaca, push pu túrin guomén. Curushé, curushé caitule 
matushé. Amén. 
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B. Texto reconstruido 

C. Texto en español 

Pínalis en cruz, / Píyalís en cruz. 

Sujeto en la cruz, / tesoro en la cruz 

Ma-xi-yawa tan xtawa, 

ní-wikí nu-wakal. 

que vayds a exigir remuneracidn, 

llevo mi guacal. 

Señor enríqueríw moka, 

pujputsu túrin wan amén. 

Señor entregóme riqueza, 

amontona dinero con un amén. 

Kulu xi-yaw, kulu xi-yaw 

kaíte uli man ti-xí-yawi-t. 

Vaya dolor, vaya dolor 

con caite de hule para qué se vayan ahora. 

Amén. 

Amén. 


Nota: El náhuat no tiene el sonido /ñ/, así que <n> representa /!/ o /n/. 

LE .7 El saludo de las eomadres 

A. Texto recopilado (Baratta, 1951: 282) 

¡Sacramento del Altar! 

Nu cumdle ¿quen tínéntuc? ¿Tínemituc yec? 

Mu persona yecnémi; shuinúzan nu cumdle. 

Nídhuanu cumdle, velehesencía, timíuhtazquet. 


B. dAxto reconstmido 

C. Texto en español 

¡Sacramento del Altar! 

¡Sacramento del Altar! 

Nu kumale 

Mi comadre. 

¿Ken ti-nemi-tuk? 

¿qué tal ha estado? 

¿Ti-nemitukyek? 

¿Has estado bien? 

Mu persona yek-nemi; 

Yo estoy bien, 

Ni-chu-wiki núsan nu kumale. 

regreso, también, mi comadre. 
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Ni-yawa nu kumale, 
pal lesensya, 
ti-mu-ujti-sket. 


Me voy, mi comadre, 
con permiso. 
Pongámonos en camino. 


LE. 8 El Padre Nueátro 


A. Texto recopilado (Baratta, 1951: 241) 

Tutécu pal tejémet tinemi tic calticpalsh, santificado chic sha mu túquey. Shihui pal tejémet tic mu reino. Shiccha mu voluntó, 
quen nital quen ni calticpalsh. Ni pan núpal muchi ni dia; shineshmd óishcan. Tutécu; shi nejcha ñus deudas quen tejémet 
timichot pal tejémet deudores; ma shigacdgua tému ni tentación, tec shinéjcha librar pal senma mal. Amén. 

B. Texto reconstruido 

Tuteku pal tejemet tinemi tik kaltikpal, santificado chik xa mutukey. Xiwits pal tejemet tik mureino. Xikchiwa muvoluntad, ken 
nital ni kaltikpal. Ni pan nupal muchi ni dia; xinexma axkan. Tuteku; xinejchiwa nudeudas ken tejemet timichat pal tejemet 
deudores; ma xikawa temu tentación, tek xinejchiwa librar pal senma mal. Amén. 

C. Texto en español 

Padre nuestro, que estás en los cielos, santificado sea tu nombre. Venga a nosotros tu reino. Hágase tu voluntad, asi en la tierra 
como en el cielo. El pan nuestro de cada dia, dánoslo hoy. Señor; y perdónanos nuestras deudas como nosotros perdonamos 
a nuestros deudores; y no nos dejes caer en tentación, mas libranos de todo mal. Amén. 

Nota: Como la asienta Baratta (1951: 278) “para significar a Dios, los izalcos dicen: 'Nu Téku', 'Tu Téku', y los nahuizalcos dicen 
solamente 'Tu Téku'”. Sin embargo, esta designación también se le aplica a San José, al Fuego y al Sol, lo cual hace de “Nuestro 
Padre" un concepto complejo que abarca a varias entidades unificadas bajo el término de función paterna. Kal-tic-pal, “cielo”, 
literalmente, “en tu morada/casa" de kal, “casa"; tik, “en, de, sobre" y pal, “para, a de, dentro; genitivo”. 
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LF Canciones de cuna 


I.F.l Xíkuchi un kunatl Dormite, niñito / Canto de cuna 


A. Texto recopilado 
(Baratía, 1951: 283) 

B. Texto reconátruido 

C. Texto en español 

Shicúshi nu cúnat 

Nicpia tey nicsha, 

Nic pacca mu cincuey. 

Ni mutalia ni taczuma. 

Xi-kuchi nu kunew 

Ni-k-piya tey ni-k-chiwa, 

Ni-k-paka mu sinkwey 

Ni mutaliya ni taksuma. 

Dormite, niñito 

Que tengo que hacer. 

Lavar los pañales 

Sentarme a coser. 

Xi-cúchi nu cúnat, 

Tzuntécun óyut, 

Azunté ticushi, 

Méxcua ne cúyut. 

Xi-kuchi nu kunew 

Tzuntekun ayut 

Asu inté ti-kuchi 

Mits-kwa ne kuyut. 

Dormite, niñito 

Cabeza de ayote, 

Si no te dormis 

Te come el coyote. 

Arrurú nu cúnet, 

Nieu palca cújtan 

Nicasi mutecu 

Guan ni almuerzo. 

Arrurú nu kunew 

Ni-yawi pal ka kujtan 

Nikasi mu-teku 

Wan ni almuerzo. 

Arrurú, niñito 

Voy para el monte 

Al alcance de tu papó 

Con el almuerzo. 

Atzunté ticushi, 

Nigan nacca mumano, 

Ca metz ijpia, 

Yahui metz nacca. 

Asu inté ti-kuchi 

Nikon naka nu-mano 

Ka mets-ijpiya, 

Yawi mits-naka. 

Si no te dormis 

Aquí queda tu hermano. 

Quien te va a ver 

Y te va a vigilar. 


Notas: Kune-t es la forma absolutiva, pero como es una palabra de posesión inalienable, hay que cambiar la forma a kune-w 
después de un posesivo —e.g. ne kune-t “el muchacho” vs. nu-kune-w “mi muchacho/mi hijo”. Otras versiones de esta canción 
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en español todavía se cantan en Centroamérica, e.g. esta versión de Costa Rica: “San Celerín de la buena buena fin, así hacen los 
carpinteros así asi asó / La Virgen lavaba, San José tendía, están retecansados, este niño tiene que dormir / dormite niñito, cabeza 
de ayote / porque si no dormís / te come el coyote”. 


LF .2 Canción para dormir a un niño 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 283) 

Shugua, ningio lindu, 
shúchit canelu, 

Iguan mu pucheche 
tinejchutuc namuras 
Manel niunic teshtequi 
niunimetzi guica, 

Semu tijlachin ishcótuc. 


B. Texto reconátmido 

Xi-yawi, ninkyu lindu, 
xuchit canelu, 

I-wan mu pucheche 
ti-nech-chiwa-tuk namuras 
Ma-nel ni-uni-k-texteki 
ni-uni-mets-k-wits, 

Semu tijlan-chin tixkal-tuk. 


C. Texto en español 

Anda, niño lindo, 
flor de canelo 
Con tus pucheros 
me has enamorado 
aunque tenga que robarlo 
te voy a traer 
Un pollo asado. 



Partitura del cantar Tiáhui/Tiyawi (Baratta, 1951: 626). 
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LF.3 Canción para despertar al niño 


A. Texto recopilado B. Texto reconátmido C. Texto en español 

(Baratta, 1951: 283) 


Shuqui, shigui, shigui 
Tinu majculnu námic 
Machiccha crer azupel ni 

[nnetznnaca na námic 
Suntépal nimetzi ma semu chitas. 


Xi-yawi, xi-wits, xi-wits 
Ti nu-majkul nu-namik 
Ma xi-k-chiwa crer asu 

[pal ni mets-maka nu-namik 
Sun inté pal ni-mets-maka 
[semu bechitus. 


Anda, venl, vení 
A mis brazos, mi adorado 
No creas que es para 

[darte, mi adorado 
Sino pora darte un besito. 


LF.4 Canto a la Madre del recién nacido Niño Dios: Ti-yawil 
Nosotros vamos 


A. Texto recopilado B. Texto reconstmido C. Texto en español 

(Baratta, 1951:626) 


Caite tiahuí, Nantzin, 
Chilqueque gualule, 
Totot-tzin gualule, 
Ne-muso nu yulu. 


Kalte ti-yawí-t, Non-tsin, 
Chilkeke walule, 
Tu-Tot-tsin walule, 
Ne-musa nu yulu. 


Vámonos de la casa. Madre 
rojizo recién llegado. 

Nuestro Padre recién llegado 
venido de nuestro corazón. 


Notas: Este cantar proviene del pueblo de Guacotecti, Departamento de Cabañas. Se trata de un pueblo que “recuerda y habla 
la lengua pipil”. Fragmento de una pastorela antigua, el cantar data del siglo XVIII. Baratta deriva la etimología de una mezcla 
del náhuatl-mexicano y del náhuat-pipil “habla de niño o tartamudo” como "guaco {huacolwako) tectH (tecti/tekti)”, “riqueza 
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escondida o secreta”. Su nombre lo justifica con una leyenda según la cual el cacique de la comarca esconde sus tesoros en “una 
roca en la quebrada Bermuda” (Baratta, 1951: 626). 

Pero en náhuatl-mexicano, tectlí significa “vibora, serpiente, culebra de cascabel”, glosa que nojustifica la etimología (Karttunen, 
1983: 218). La raíz huaco no aparece tal cual en los diccionarios. La más cercana seria el náhuatl-mexicano huaquí, “secarse, 
enjugarse al sol, mermar las cosas liquidas o pararse flaco”, cuyo sentido lo confirma el náhuat-pipil uakl¡), “secar” (Karttunen, 
1983: 218; (Simeón, 1977, y Bierhorst, 2009, ratifican el sentido de la palabra en náhuatl-mexicano); para el náhuat-pipil, véase 
Schultze-Jena, 2011, y Campbell, 1985). En náhuat-pipil, la raíz uaki posee una connotación adicional relacionada al sacrificio y 
a la antropofagia. Las glosas alternativas rezaban “serpiente/cascabel desecada; secadero de serpientes”, “serpiente/cascabel 
sacrificada; sacrificio de serpientes”. 

Por su parte Próspero Aráuz ofrece la variante etimológica siguiente, la cual conserva la referencia a la serpiente: "Huacu-tecti, de 
huácu hierba muy utilizada [...] para curar las mordeduras de culebras venenosas y técti, metoplasmo de tét piedra” (1960:138). 
Alternativamente, seria posible que la palabra proviniera del lenca o de una lengua maya que se hablaba en el Departamento de 
Cabañas en época prehispánica. 
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LG El Náhuat como lengua oficial 


Geoffroy Rivas, Pedro. El náwat de Cuscatlán. San Salvador: Ministerio de Educación, 1969. 


I.G.l Ordenanzas de 1666 para la Ciudad de Santa Ana 
(apuntes) 


Ordenanzas dictadas por Fray Payo de Ribera, Obispo de Guatemala y de la Verapaz, para el funcionamiento 
de la Cofradía de la Vera Cruz, de la Ciudad de Santa Ana, en el año de 1666, vertidas al castellano en 
1753 por Diego Bernabé, Secretario de la mencionada cofradía. (Geoffroy Rivas, 1969: 87) 


Ordenanzas de 1666 para la Ciudad de Santa Ana 
A. Texto reeopilado (Geoffroy Rivas, 1969: 87-90) 


Neguatin Maestro Dn. Frai Paio de Ribera borden ypal Son Agustín yca yguic titilis tatta Dios yguan Santa Sede Apostólica 
Obispo ypol Guatemala yguan Berapds ypal Consego tuguei tatacatzin Reí ypanpa se petisión mupuac nuyxpan: yteh pa 
Cofrades Santa Bera Cruz ytic nican chlnamit Señora Santa Anna yguan qul tuatta yca yeman tunali quipiat nican devosión 
yca hermandad ypal Santa Cruz yinlc nican chinamlt yguan ypal quelis muscati yguan mutequitil tic tutecuio Dios ygual ypal 
quitactanisquet limosnas yguan ypal quimatisquet ten grasia yndulgencias quichigusquet ganar yeguantin cofrades yguan 
ypanpa ya niquita muchi recaudos yguan quenta quixpantiquet noyxpan ypanpa axtaxcan nicchigua mandar mamuscalis 
nican Santa Cofradía yguan yeguantin mayordomos yeguantin axan nemis yguan ocsequintin gual calaquisquet macuilgui 
quixtisquet ylguititzin ypan missa ipan cece mesti ypal cofrades yolquet yguan miquiti yguan mumacas ylimosnas ten 
yanitena guatic ata yteh nuordenanza yguan mutzin quixitis muchi nican nutenaquitis yteh nican hordenanzas. (Geoffroy 
Rivas, 1969: 87-88). 
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elección mupias se libro canpa muyquilos yeguantin enríanos calaquisquet ypan se xiguit yguan ypan cese xiguit yeguantin 
octomi yntequio moneman quianas cuenta ya naguac yeguantin yanquiquet Alcaldes Ofisiales yguan asuten taguiquilia 
yenguantin pesados maneman quichigusquet cobrar yguan asuten quiso ysobra ttostones mamutzaquo itih ypal Cofrodia 
(Geoffroy Rivas, 1969: 88). 

Yca un tamanti nitenaguatia mupias se caxa canpa muias utacquil cofradía mupias ume llabes sequi pias Padre Cura yguan 
sequi pias Mayordomo yguan ynic nican caxa nemis se libro canpa muycuilos limosna muasi yteh ermanos yca yguan neri 
iteh chinamit quiquitas Padre Cura asuten quinequiti Ofisiales quixtia itech caxa Cofradía yca ylisensia Padre Cura asuten 
quinequiti Ofisiales quixtia itech caxa Cofradía yca ylisensia Padre Cura yguan ypal mupias nican topan tatquili Cofradía guel 
Padre Cura quitas canpa guelis mupias yni caxa Cofradía ypal nemis yguan muchi cuidado (Geoffroy Rivas, 1969: 88) 

Yca yei tamanti nitenaguatia aya guelis quisa axta mactati ttostones osuaya yca ylisensia asuqui quipanaguis netenaguatilia 
ayac muchiguas mas pasar guis iteh yn cuenta yca nemis nulisensia ypal muchiguas gastar ypal sese mesti iguan ypal sera 
(Geoffroy Rivas, 1969: 88). 

Yca nagui tamanti nutenaguotil asaquen manían quiosis ytacquil nican Santa Cofradía asu cacaguomil yguan mil asu ganado 
asuten sequi limosna yguan asu munamacas nican ytacquil ma muchiguas yca almoneda ytech (Geoffroy Rivas, 88) se ilquit 
pia ypal quiquitasquet muchi tacat yguan ofisiales quiquitasquet yca munamacas itacquil Santa Cofradía yguan queman 
Padre Cura quiquitas queman guelis muchiguas almoneda yguan ten nesu ytech almoneda ytic itacquil Santa Cofradía ytic 
caxa Santa Cofradía (Geoffroy Rivas, 1969: 89). 

Ypan maquil tamanti nutenaguatil ni tenaguatia yeguan tin calaquisquet yanquiquet ofisiales ypan se xiguit achtupa quianas 
quenta Padre Cura nemi iteh chinamit asuqui yximati Santa Doctrina yn naguac yeguantin yanquiquet calaquisquet asu aya 
quiximati Santa Doctrina aya calaquisquet ypal quitequitilis Santa Cofradía (Geoffroy Rivas, 1969: 89). 

Ypan chicuasen tamanti nutenaguatil ypan nican ordenanzas ni tenaguatia muchintin ermanos ofisiales ma ximati ca 
Santa Doctrina yni palyu yguan misterios muchintin asuque no ana yn ca quipias yeguantin chinamit yguan quesquipa 
yca quiquimanatiasquet... unpuali tunali yguan nican neguantin nichiguas... yca ordenanzas ypal nican Santa Cofradía yca 
imaguistucatzin Dios tutatzin ygual Dios ypiltzin ygual Dios Espíritu Santo yguan nite... lisensia ypal se semana ypan viernes 
mutatanis limosna... yguan caxa... ypan Santísima Cofradía yguan... conseder te... quilasquet yca cofrades quiasi can unpuali 
tunali indulgencias yguan nupan quimaquitatisquet ma quani ermanos san yusqui quiasiquet unpuali tunali indulgencias 
ygual ypal quitalal macasquet mucaxani mataselis yguan qui testamento asuten ypal ycofradia qui canas yguan nitenaguatia 
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nican nulisencia mupias ico itzuntecan libro mupias itic caxa ypa casemicac mupias yguan matzin quixitis nutena... Ypa ini 
casos (Geoffroy Rivas, 1969: 89) cuenta asu utsequanas quenta ipanpayaquiyca nu... cacapanilia nutia yguan nu sello yguan 
nu secretario de cámara ytic nican nubisita ytic nica chinamit Señora Santa Anna iteh mesti ytapuali febrero senpuali yei 
tunali ilguit de 1666 años. Fray Paio Obispo de Guatemala, Por mandado Obispo mi señor Dn Franco. Gimenes Secretario. 
(Geoffroy Rivas, 1969: 90). 

B. Texto recon.^truido 

Newotin Maestro Don Fray Paio de Ribera orden i-pal San Agustín ika ikwik titilis Tata Dios i-wan Santa Sede Apostólica 
Obispo i-pal Guatemala i-wan Verapaz i-pal Consejo tukey tataka-tsin Rei i-pampa se petición mupwak nu ix-pan: itej pa 
Cofrades Santa Vera Cruz itik nikan chinamit Señora Santa Anna i-wan ki tu ata ika yeman tunali kipiyat nikan devoción ika 
hermandad i-pal Santa Cruz yinik nikan chinamit i-wan i-pal kelis muskati i-wan mutekitil tiktutekwiyu Dios igual/-i-wan i-pal 
ki-tatani-sket limosnas i-wan i-pal ki-mati-sket ten gracia indulgencias kichiku-sket ganar ye-wan-tin cofrades i-wan ipampa 
ya ni-ki-ta muchi recaudos i-wan kenta kixpantiket nu ix-pan i-pampa axtaxkan ni-k-chiwa mandar mamu-sk-alis nikan 
Santa Cofradia i-wan ye-wan-tin mayordomos ye-wan-tin axan nemis i-wan oksekintin wal kalaki-sket makwilki kixti-sket 
ilkwiti-tsin i-pan misa i-pan sese mesti i-pal cofrades yul-ket i-wan mikiti i-wan mumakas y limosnas ten yanitena wati-k ata 
itej nu-ordenanza i-wan mutsin kixitis muchi nikan nu-tenakitis itej nikan ordenanzas (Geoffroy Rivas, 1969: 87-88). 

Ax tupan nitenawatiya i-pan se xikit muchi kis elección nepatalus. Alcaldes mayordomos i-wan muchitin. Oficiales i-wan 
multas y cabildo ye-wan-tin yek christianos i-pal kite kilitis Santa Cofradía mu ix-pan yewat tu Padre Cura i-wan i-pal nikan 
elección mu piyas se libro kampa muykilos ye-wan-tin hermanos kalaki-sket i-pan se xikit i-wan i-pan sese xi-wiki-t ye- 
wan-tin uktami in tekiw maneman kiyanas cuenta ya nawak ye-wan-tin yanki-ket Alcaldes Oficiales i-wan asu ten takikiliya 
ye-wan-tin pesados maneman kichiku-sket cobrar i-wan asu ten kisa y sobran tostones mamutsakwa itij i-pal Cofradía 
(Geoffroy Rivas, 1969: 88). 

Ika un tamanti nitenawatiya mu piyas se caja kampa muwiyas utakií cofradía mu piyas ume llaves seki piyas Padre Cura 
i-wan seki piyas Mayordomo i-wan inik nikan caja nemis se libro kampa mu ikwilus limosna mu asi itej hermanos ika iwan neri 
itej chinamit ki-k-ita-t Padre Cura asuten kinekiti Oficiales kixtiya i-tech caja Cofradía ika i-licensia Padre Cura asu ten kinekiti 
Oficiales kixtiya i-tech caja Cofradía ika i-licensia Padre Cura i-wan i-pal mu piyas nikan tupan tatkili Cofradía kel/wel Padre 
Cura kitas kampa kelis mu piyas ini caja Cofradía i-pal nemis i-wan muchi cuidado (Geoffroy Rivas, 1969: 88). 

Ika yey tamanti ni-tenawatiya aya welis kisa axta maktati tostones asu waya ika i-licensia asu ki kipanakis netenawatiliya 
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ayak muchi was mas pasar kis itej in cuenta ika nemis nu licensia i-pal muchi was gastar i-pal sese mesti i-wan i-pal sera 
(Geoffroy Rivas, 1969: 88). 

Ika nawi tamanti nu tenawatil asu ken maniyan kiyasis i-takil nikan Santa Cofradía asu kakawamil i-wan mil asu ganado asu 
ten seki limosna i-wan asu mu-namokas nikan i-takil ma muchi was ika almoneda i-tech (Geoffroy Rivas, 1969: 88) se ilkit 
piya i-pal kikita-sket muchi takat i-wan oficiales kikita-sket ika munamakas i-takil Santa Cofradía i-wan keman Padre Cura 
kikitas keman kelis muchi was almoneda i-wan ten nesu i-tech almoneda itik i-takil Santa Cofradía itik caja Santa Cofradía 
(Geoffroy Rivas, 1969: 89). 

I-pan makwil tamanti nu tenawatil ni tenawatyia i-wan tin kalaki-sket yanki-ket oficiales i-pan se xikit achtupa kiyanas 
cuenta Padre Cura nemi itej chinamit asu ki i-xi-mati Santa Doctrina in nawakye-wan-tin yanki-ket kalaki-sket asu aya ki-xi- 
mati Santa Doctrina aya kalaki-sket i-pal kitekitilis Santa Cofradía (Geoffroy Rivas, 1969: 89). 

I-pan chikwasen tamanti nu tenawatil i-pan nikan ordenanzas ni tenawatiya muchin-tin hermanos oficiales ma xi-mati 
ka Santa Doctrina ini palyu i-wan misterios muchin-tin asu ke nu ana in ka kipiyas ye-wan-tin chinamit i-wan keskipa ika 
kikimanatiya-sket... um-puwa-lis tunali i-wan nikan ni-wan-tin ni-chiwas... ika ordenanzas i-pal nikan Santa Cofradía ika 
imakistuka-tsin Dios Tu-Tat-tsin igual Dios i-Pil-tsin igual Dios Espíritu Santo i-wan nite... licensia i-pal se semana i-pan viernes 
mutatanis limosna... i-wan caja... i-pan Santísima Cofradía i-wan... conceder te... kila-sket ika cofrades kiyasi kan um-puwa- 
lis tunali indulgencias i-wan nupan kimakitatisket ma kwani hermanos san yuski kiasiket umpwali tunali indulgencias igual 
i-pal kitalal maka-sket mukaxa-ni mataselis i-wan ki testamento asu ten i-pal i-cofradía ki kanas i-wan nite-nawatiya nikan 
nu-lisencia mu-piyas ika i-tsun-tekan libro mu-piyas itik caja ipa kasemika mu-piyas i-wan matsin kixitis nutena... Ipa ini 
casos (Geoffroy Rivas, 1969: 89) cuenta asu utsekwanas cuenta i-pampa yaki ika nu... kakapaniliya nu-tiya i-wan nu sello 
i-wan nu secretario de cámara itick nikan nubisita itik nika chinamit Señora Santa Anna itej mesti ita puwa-lis febrero sem- 
puwa-lis yei tunali ilwit de 1666 años. Fray Paio Obispo de Guatemala, Por mandado Obispo mi señor Don Francisco Gimenes 
Secretario (Geoffroy Rivas, 1969: 90). 

C. Texto en español (Geoffroy Rivas, 1969) 


Nos el Maestro Fray Paio de Ribera, del orden de San Agustín por la divina gracias del Cielo Santa Sede Apostólica Obispo 
de Guatemala y de la Berpás, del Consejo de Su Majestad por quanto: por petisión que note Nos se presentó por parte de 
los hindios naturales del pueblo de Santa Anna, se nos iso relación diciendo que de largo tiempo a esta parte por la de 
mucho número de dichos fieles se a bibido en hermandad la debosión de la Sta Cruz: sita en su hermita de dicho pueblo y 
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exercitando en el serbisio y sagrado culto de dicha debosión, lo que de presente lo era, y para poderlo asi aser en debida 
forma, se nos pidió y suplicó fuésemos sorbidos exigirles dicha ermandad en Cofradía consediéndoles por ordenanzas de 
ella la obserboncia del Rg. Interno, y cuentas que ante Nos thenlan presentadas, a vista de todo lo cual se obserbarla 
perpetuamente con las de más ordenanzas que por Nos les fuesen más consedidas y se acudiría a las cuentas necesarias 
para lo referido, consediéndoles, como lo suplicaban, juntamente nuestra licensia para pedir limosna en dicho su pueblo, un 
día en cada semana, y las grasías indulgencias que ayan de gosar, como en estas cosas se obserban, y en todo conforme 
Nuestra Boluntad, todo lo cual resibirón bien mersed, y por Nos bisto dicho pedimento lo tubimos por bien y por bista de de 
dichos recaudos y quentas presentados, mandados se les bisitase y despachasen en forma conbeniente, y para el efecto de 
lo así pedido, por los indios dichos a dicha conformidad. Desde luego exigimos y criamos y fundamos la dicha hermandad 
en Cofradia en toda forma y consedemos con calidad y obligación mas sugragios de dicha cogradía y por todos los cofrades 
bibos y difuntos, a ella dará su limosna y derechos acostumbrados, conforme por Nos dispuesto en dicho Obispado con los 
demás estatutos y ordenanzas siguientes (Geoffroy Rivas, 1969: 90): 

Lo primero que para cada años se aga elección de satisfacción conbeniente, con asistencia del Padre Cura Doctrinero, las 
cuales elecciones se tendrá un libro donde se fueren asentado en dicha Cofradía. Y dichas elecciones se firmará por dicho 
Padre Cura y todos los años se les tome cuenta y si alguna debiere se cobren y se ponga en la caxa de depósito de dicha Sta. 
Cofradia (Geoffroy Rivas, 1969: 91). 

Lo segundo que para la mejor guarda y custodia del caudal de dicha Cofradia se a de tener una caxa con dos llabes diferentes 
y las cuales ayan de estar la una en poder de dicho Padre Cura y la otra en poder del Mayordomo. En dicha caxa se a de tener 
otro libro donde se asienten todos los gastos y limosnas que se rrecogieren firmando siempre el Padre Cura y el ess. no. y 
Mayordomo llabero asentando las limosnas que se rrecogieren cada dos meses en la forma dicha con el seguro que dicho 
Padre Cura le pareciere conbeniente (Geoffroy Rivas, 1969: 91). 

Lo tercero que dicho caudal no se ayan de gastar arriba de diez tostones si nuestra lisensia expresa y de nuestro susig, 
obispado, pena de que no se les pasar en quenta loq ue en otra manera se gastare excepto los gastos forsosos de limosnas 
y misas y festibidades de dicha Sta, Cofradia y la sera nesesaria para aser siempre en lo presiso y no en mas (Geoffroy Rivas, 
1969: 91). 

Lo cuarto que siempre que dicha Sta, Cofradía se aliare con algunos frutos o esquilmos como de otrso cualesquier espesie 
de ganado o milpas sementeras o de otra manera abiéndose de hender los tales frutos aya de ser en almoneda pública 
señalando para la tal almoneda un día festibo procurando siempre a los tiempos que el dicho Padre Cura Do. y Ofisiales les 
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paresca mas conbeniente y lo prosedido de dicha almoneda se ponga siempre en la caxa del depósito (Geoffroy Rivas, 
1969:91). 

Lo quinto que para ser resididos en esta Sta, Cofradia ayan de ser examinados por la examinados por el Padre Cura Do. 
de dicho pueblo en la doctrina christiana y no sabiéndola lo presiso por lo menos de dicha doctrina no sean resididos por 
cofrades (Geoffroy Rivas, 1969: 91). 

Lo sexto que si algún cofrade bibiere escandolosamente, se de cuenta por dichos cofrades a dicho Padre Cura para que 
lo corrija y reprehenda y abiéndolo asi echo y no se enmendare sea borrado de los libros y escluido de dicha Sta, Cofradía 
(Geoffroy Rivas, 1969: 92). 

Lo séptimo que tengan obligasión los cofrades q enseñar a sus ijos y demás de sus familias la doctrina christiana y instruirlos 
en los misterioes de Nra Sta Fe, y cada bes que asi lo isieren ganarán quarenta dia de indulgencia, y en dicha fundasión con 
los estatutos y ordenanzas que quedan referidos los cuales asi confirmamos por tales ordenanzas de dicha Sta Cofradía 
en tida forma. En el nombre del Padre y del Ijo y del Espíritu Santo. Y para la conserbación y ayuda a dichos mayordomos y 
Ofisiales para que puedan pedir limosna con la bara insignia de ella los viernes de cada semana, en dicho su pueblo. Y para 
que en mayor forma se asienten a los serbicios de ordenanzas consedemos a todos los cofrades que en todo tiempo fueren 
sean capases de gosar las grasias indulgensias y pribilegios que por partisipación o en otra manera están consedidos por 
los Santos Sumos Pontífices a semejantes confraternidades y asi mismo por lo que toca a Nro oficio y Dignidad Espiscopal, 
les consedemos que el día que se asentaren por hermano y por cofrade ganen quarenta días de hindulgencias (Geoffroy 
Rivas, 1969: 92). 
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Glosario y notas marginales 


ILl Notas gramaticales (Baratta, 1951: 279-281) 


Aitículos (Baratta, 1951: 279) 

Ne, el, lo 

Ijqui, lo; ijki 

No, Nln, las, los, nu, nin 

Ce, un, uno, una, se 

Cezan, unos, unas; sesan 

Cihuot, mujer —adjetivo para denotar feminino; siwat 
-me, -tin, sufijos plurales; también se usa la reduplicación. 


Adjetivos posesivos (Baratta, 1951: 279) 

Nu, mió, míos, mia, mías 

Mu, tuyo, tuyos, tuya, tuyas 

Y, Yn, suyo, suyos, suya, suyas 

Tu, nuestro, nuestros, nuestra, nuestras 

Amu, vuestro, vuestros, vuestra, vuestras 

Los posesivos van siempre unidos a un sustantivo (Baratta, 1951: 279): 

Nuyulu, corazón mió 
Muyulu, corazón tuyo 
Yyulu, corazón suyo; lyulu 
Inyulu, corazón de ellos, suyos 
Tuyulu, corazón nuestro 
Amuyulu, corazón vuestro 

Nota: El corazón no sólo refiere la viscera; denota uno de los tres centros anímicos del cuerpo humano, animal vegetal e incluso 
de los entes inorgánicos, véase: 0.4. 


172 






Corpus 

Menor 


En Nahuizolco, Chiltiupón y Cuishnáhuat se usa otra forma (Baratta, 1951: 279): 

Ajuni núpal, mío, míos, mía, mías 

Nupal taja, tuyo, tuyas 

Ajuni ¡pal, suyo, suya 

Túpal tejnantin, nuestro, nuestras 

Azu ipal, mío, mí, mis, mías; asu ipal 

Núpal, mí, mis 

Múpal, tu, tus 

Ipal, su 

Túpal, nuestro, nuestras 
Amúpal, vuestro, vuestras 
Impal, sus (pl.) 


Adjetivos demostrativos (Baratta, 1951:279) 

Yujuati, ajini, achka, este, esta 
Yejuantinin, yejuantinga, estos, estas; yuwati 
Tujuati, ini, ese, esa 

Yejuantinun, esos, esas; tuwati, yewantinun 
Yejuat, ané, ni, aquel, aquellos 
Yehuantin, aquellos, aquellas, yewati 
Ajúni, esto, eso 


Adjetivos indefinidos (Baratta, 1951: 279) 

Shupi, poco; xupi 

Miac, bastante, miyak 

Miac, Zaya, mucho, miyak, saya 

Itzqui, tanto, itski 

Can, cuanto, kan 
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Muchi, todo 

Acá, acame, Tiahca, alguno, aka, akame, tiyaka 

Ayac, ninguno, ayak 

Ceceme, cada, sendos, seseme 

Muhuan, ambos, mu-wan, literalmente contigo 

Cecem, varios, sesem 

Uelh nejuat, mismo, wel nejwat 

Miaczaya, demasiado, miak-saya 

Uhqui, tal, uki 

Niuhgui, tal soy, ni-uk¡ 


Pronombres (Baratta, 1951: 279) 

Naja, yo 

Taja, tú, vos, usted 
Yaja, el, ella 

Nejemet, nosotros, nosotras 
Tejemet, vosotros, vosotras, ustedes 
Yejemet, ellos, ellas 


Prefijos verbales para sujetos (Baratta, 1951:280) 

Nota: Las formas plurales terminan en <-t> 

Ni, yo 

Ti, tú, vos, usted 
Qui, él, ella 

Nota: No hay forma para la tercera persona o su equivalente sería 0: ni-chuka, ti-ckuko; 0-chuka 

Nic, nosotros, nosotras; ti- es la forma correcta 

An, Tic, vosotros, vosotras, ustedes; an, anmu es la forma correcta 
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Quln, XI, ellos; -kin- es una forma del objeto, no del sujeto; xi- expresa el imperativo y no se usa en la 
tercera persona. No hay prefijo verbal para la tercera persona o su equivalente es 0. 

Se usan así: 

Naja nitacuihga, yo canto, naja ni-ta-kwika, yo yo-algo-canto 
Taja titacuihga, tú/vos’usted canta, taja ti-takwika 
Yaja tacuihga, él/ella canta, yaja ta-kwika 
Nicuaj, como, ni-kwa 

Timucuelpa, vuelves, volvés, usted vuelve, ti-mu-kwelpa 
Ticnama, vendes, vendés, usted vende, ti-k-nama 

Cuando se agrega uno de estos clíticos de sujeto directamente a un sustantivo, toma el lugar de la 
cópula ser (Baratta, 1951: 280): 

Nitejlap, yo soy fuerte, ni-tejlap 
Titejlap, tú eres/vos sos/usted es fuerte, ti-tejlap 
Quitejlap, él/ella es fuerte, 0-tejlap 
Nictejlap, nosotros somos fuertes, ti-tejlap 
Antejlap, ustedes son fuertes, antejlap 
Quintejlap, ellos/ellas son fuertes, 0-tejlap 

Cuando comienzan con <i->, hay una pérdida de la <-i> del prefijo (Baratta, 1951: 280): 

iztac, istak blanco > niztac, nistak yo soy blanco 
quiztac, istak él es blanco 

Al haber un objeto, se señala con <-c->, por ejemplo: nicnegui in Rosario, ni-k-neki in Rasaría yo quiero 
a Rosario o nictanehgui in Tonantzin, ni-k-ta-neki in Tu-Nan-tsin yo amo a la Santa Virgen. 

Otros prefijos de objetos son (Baratta, 1951: 280): 

Nech, me, a mí 

Metz, mech, mets, mits, te, a ti, a vos, a usted 
A, k, ki, se, a él, a ella 
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Tec, tech, nos, a nosotros 
Amech, os, o vosotros 
Quin, kin, aquellos, a ellos 

Las siguientes formas son cliticos y preceden al verbo (Baratta, 1951: 280): 

Ninechtzutajhuac, yo me canso, ni-nech-tsutajwak 
Nimechtzutajhna, yo te canso, ni-mech-tsu-tajwak 
Tiquintzutajhuac, nosotros los cansamos, tl-kin-tsutaj-wak 
Niamechtzutajhuac, yo os canso, ni-mits-tsutajwak 
Tiatzutajhuac, nosotros le/la cansamos, ti-tsutajwak 

También se utilizan en combinación con el reflexivo, mu- (Baratta, 1951: 280): 

Ninutzutajhuac, yo me canso, ni-mu-tsutakwak 
Timutzutajhuac, tú te cansas, ti-mu-tsutajwak 
Mutzutajhuac, él se cansa, mu-tsu-tajwak 
Mutzutajhuac, ellos/ellas se cansan mu-tsutajwak 


Pronombres reflexivos (Baratta, 1951: 280) 

Ninu, yo me, ni-mu 
Timu, tú te, t¡-mu 

Mu, él se 

Titu, nosotros nos, ti-mu 

Amu, vosotros os, ustedes; se encuentra amu, an-mu 
Mu, ellos se; 

Nota: Mu- es un prefijo reflexivo pora todos los personas verbales. No hoy prefijo de sujeto poro verbos de tercera persona o, en 
su defecto, es 0. 

Como no hay forma para el verbo auxiliar haber, se puede usar el sufijo -quia o el vocablo ca. Los 
nahuizalqueños usan nentuya (Baratta, 1951: 280). También abrevian nica, ni-ka en lugar de ni, tica. 
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tl-ka en vez de ti, etc., para el verbo ser o estar. 

Dicen asi (Baratta, 1951 

: 280): 

Yo soy 

Naja ni 

en lugar de 

Naja nicah 

Tú eres 

Taja ti 

en lugar de 

Taja ticah 

El es 

Yaja ca 

en lugar de 

Yaja cah 

Nosotros somos 

Ni nicat 

en lugar de 

Ni nicate 

Vosotros sois 

Ti ticat 

en lugar de 

Ti ancate 

Ellos son 

Yjcat 

en lugar de 

Yj cate 

Debe escribirse (Baratta, 1951: 281): 



Yo soy 

Naja ni 

en lugar de 

Naja ni-ka 

Tú eres 

Taja ti 

en lugar de 

Taja ti-ka 

El es 

Yaja ka 

en lugar de 

Yaja ka 

Nosotros somos 

Ni ti-ka-t 

en lugar de 

Ni ti-ka-t 

Vosotros sois 

An-ka-t 

en lugar de 

Ti an-ka-t 

Ellos son 

Ka-t 

en lugar de 

Ka-t 

El verbo niau, yaw, ir (Baratta, 1951: 281): 



Naja niau 

Yo voy 

Nejemet niaui 

Nosotros vamos 

Taja tiau 

Tú vas 

Tejemet tiaui 

Ustedes van. Vosotros vais 

Yaja iaw 

El va 

Yejemet iaui 

Ellos van 

Debe escribirse: 




Naja ni-yaw 

Yo voy 

Nejemet ti-yawi-t 

Nosotros vamos 

Taja ti-yaw 

Tú vas 

Tejemet an-yawi-t 

Ustedes van. Vosotros vais 

Yaja yaw 

El va 

Yejemet yawi-t 

Ellos van 

El verbo uitz, wits, venir (Baratta, 1951: 281): 



Naja niuitz 

Yo vengo 

Nejemet niuitze 

Nosotros venimos 

Taja tiuitz 

Tú vienes 

Tejemet tiuitze 

Vosotros venís. Ustedes vienen 

Yaja uitz 

El viene 

Yejemet uitze 

Ellos vienen 
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Debe escribirse: 

Naja ni-w¡ts 
Taja ti-wits 
Yaja wits 


Yo vengo 
Tú vienes 
El viene 


Nejemet ti-wits-et 
Tejemet an-wits-et 
Yejemet wits-et 


Nosotros venimos 
Vosotros venis, Ustedes vienen 
Ellos vienen 


El adverbio (Baratta, 1951: 281) 

Nota: Se cita la forma que anota Baratía primero y la forma corregida luego del punto y coma (;) y en negrita. 


Si 

e, quema, quemaca; ej, kema, kemaka 

No 

inté, a, te, ma 

Alli, ahi 

nepa, umpa, nechga; nepa, umpa, nechka 

Allá 

né, uncan; ne, unkan 

Cerca 

unizanchin, peleuia, pa; uni-san-chin, pelewiya 

Lejos 

huejca; wejka 

Aqui 

nigan; nikan 

Por aqui 

ganigan; kanikan 

Para acó 

anic; anik 

Dentro 

ytic; itik 

Ahora, hoy 

ashcan, asan, ashgan; axkan 

Pronto, presto, luego 

noman, icuica; numan, ikwika 

Mañana 

muxta; musta 

Pasado mañana 

huipta; wipta 

Ayer 

yaluha;yaluwa 

Anteayer 

yuipta;y¡wipta 

Entonces 

ue; we 

Tarde 

tiutac; tiyutak 

Temprano 

yuhuactzingu; yuwaktsinku 

Noche 

yua, yuhuac; yuwa, yuwak 

Después 

eyuhpan 

Asi 

yn; in 
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Sólo, solamente 

zan, zanio; san, saniyu 

Más 

miecpa, tec; miyak-pa, tek 

Mucho 

miac, tec, zaya; miyak, tek, saya 

Poco 

shupi, shipichin; xipichin 

Muy 

cenca; senka 

Cuanto 

quezqui; keski 

Bastante 

miaczaya, tlan 

Demasiado 

cenquiza; senkisa 

Mucho 

achí 

Nunca 

ale; auquic 

Quizó 

anca, azu; anka, asu 

Jamás 

auhmu 

Afuera 

ishcu; ¡xku 

Debajo 

tan; tanl 


II .2 Algunas frases en náhuat-pipil (Baratía, 1951: 284-286) 


Nota: Baratía llama a la lengua indígena salvadoreña "pipil-náhuatl", ya que confunde el idioma náhuat-pipil con el náhuatl- 
mexicano. Nótese que la grafía “ti” no aparece en la lengua indígena salvadoreña. 

11 . 2.1 

A. Texto recopilado B. Texto reconstmido C. Texto en español 

(Baratta, 1951: 284) 

¡Qué mujmusapilsh ni shúchit ticpíacl ¡f<e mujmusapil-x ni xuchit ¡Qué hermosas flores tienes túl 

[ti-k-piya-k! 

Notos: Más bien, “¡Qué hermosas flores recogiste!” ya que -k indica el pasado en náhuat. La /x/ final parece ser una forma 
aumentativa. Mujmusopil es una reduplicación de musa + pil, como forma aumentativa. 
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11 . 2.2 

A. Texto recopilado b . Texto reconátmido C. Texto en español 

(Baratta, 1951: 284) 

Nalguicótuc tic cojtan. wikatuk tik kujtan. Las he traído del monte. 

Notas: El texto no indica sujeto. Nal indica dirección, que puede interpretarse como preposición o prefijo verbal 
alativo. 


II. 2.3 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

B. Texto reconátruido 

C. Texto en español 

¿Can cayajqui? 

¿Kan ka yawjki? 

¿A dónde se fue? 

Notas: “Ir” esyow-, pero posee muchas formas irregulares. 


II. 2.4 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

B. Texto reconstmido 

C. Texto en español 

Kaópan. 

Ka a-pan. 

Para el río. 


Notas: Ka es preposición “dónde, etc.”, apon “río” viene de a- “agua” + pan —una posposición que indica “en, sobre, 
etc.”. 


II. 2.5 

A. Texto recopilado b . Texto reconstmido C. Texto en español 

(Baratta, 1951: 284) 

Shiguita ni amat. Xi-k-ita ni amat. Mira este papel. 

Notas: Con <w> eufónica Xí-wlta ni amat. 
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II. 2.6 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951:284) 

B. Texto reconátmido 

C. Texto en español 

¿Quen tiajtuc? 

¿Ken ti-yawjktuk? 

¿Cómo te ha ido? 

II. 2.7 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

B. Texto reconátmido 

C. Texto en español 

Shiquita ganigan, tdcat. 

Xiwit kanikan, takat. 

Ven, aquí, hombre. 

II. 2.8 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

B. Texto reconátmido 

C. Texto en español 

Shinesnemía cihuat. 

Xinesnemiya, siwat. 

Anda allá, mujer. 

II. 2.9 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

B. Texto reconátmido 

C. Texto en español 

Niguel namiqui queman 

Nikelnamiki keman 

Recuerdo cuando fui al campo. 

[niajqui cojtan. 

[ni-yawjki kujtan. 



Notas: El-namiki, “recordar”, refiere a uno de los tres centros anímicos, -el, que se comentan en el prólogo, 0.4. Literalmente 
se glosarla “higado/entrañas-encontrar”. 

11 . 2.10 

A. Texto recopilado B. Texto reconátmido C. Texto en español 

(Baratta, 1951:284) 

Queman ni pachalúa. Keman ni-paxaluwa Entonces yo paseaba. 
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11 . 2.11 

A. Texto recopilado (Baratta, 1951: 284) 


Miguel ni mejcha molestar ti neshnaguiltía tumin pal nictoshtaguo niguiquilio. 


B. Texto reconstruido 


Ni-wits ni mits-chiwQ molestar ti nechnawiltiya tumin pal ni-k-taxtawa ni-yawikiliya. 


C. Texto en español 


Vengo a una darte molestia; que me prestes dinero para pagar una deuda. 

11 . 2.12 

A. Texto recopilado (Baratta, 1951:284) 


¡Tócat! liana tumin, azunentusquia nimetz teneguiltla; niguis cumplir ni mes, anca ni metz taneguiltla. 


B. Texto reconstmido 


¡Takat! Ti ana tumin, asu nentuskiya, ni-mits-tenewiltiya; niwits cumplir ni mes, anka ni mits-tanewiltiya. 


C. Texto en español 


¡Hombre! No hay dinero; si hubiera, te prestaría; pero ven, concluido este mes, entonces te prestaré. 


11 . 2.13 

A. Texto recopilado B. Texto reconstmido C. Texto en español 

(Baratta, 1951: 284) 

¿Ticpía munan? ¿Ti-k-piya mu-nan? ¿Tienes madre? 

Notas: Literalmente: “¿ Vos la tenes tu mamó?”. 
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11 . 2.14 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

Ej, nipia. 

II. 2.15 


B. Texto reconátmido 

Ej, ni-piya. 


C. Texto en español 

Sí, tengo. 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

¿Tiaguit tiguit at? 


B. Texto reconátruido 

¿Ti-yawi-t tiwi-t at? 


C. Texto en español 

¿Vamos a beber agua? 


11. 2.16 

A. Texto recopilado B. Texto reconstruido C. Texto en español 

(Baratta, 1951: 284) 

Niou nicuchi. Ni-yow ni-kuchi. Voy a dormir. 

Notas: Una característica sintáctica del náhuat-pipil es la repetición. La oración anterior se glosa “yo-voy yo-duermo”, lo cual 
apoya el recurso poético a la reiteración, tal cual la música repetitiva contemporánea. A este respecto véase la fórmula que se 
traduce por el gerundio castellano la cual se expresa por dos verbos conjugados en serie. Nigulta ninemi, “yo-lo-veo yo-estoy 
(lo estoy viendo)” (Aráuz, 1960: 61). 

11. 2.17 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

Shinetzshmá se shumpe. 

II. 2.18 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

¿Tiaguit cojtan? 


B. Texto reconstmido 

Xi-nech-ma se xumpe. 

B. Texto reconátmido 

¿Ti-yawi-t kujtan? 


C. Texto en español 

Dame un sombrero. 


C. Texto en español 

¿Vamos al monte? 
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II. 2.19 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

B. Texto reconstmido 

C. Texto en español 

Néman yu tatzgui. 

Neman yu-tatswi. 

Luego va a amanecer. 

11.2.20 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

B. Texto reconátmido 

C. Texto en español 

Neguilut tacuica. 

Ne wilu-t ta-kwika-t. 

Los pájaros cantan. 

II. 2.21 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

B. Texto reconátmido 

C. Texto en español 

Tiaguit timaltiat. 

Notas: oí es “aguo”. 

Ti-yawi-t ti-maltiya at. 

Vamos a bañarnos al rio. 

II. 2.22 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

B. Texto reconstmido 

C. Texto en español 

Néman tiu tiguiset. Neman ti-yawi-t t-witsa-t. 

Notas: También puede decirse neman ti-uni-witsa-t “ahora vendremos". 

Ahora vamos a venir. 

II. 2.23 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

B. Texto reconáütiido 

C. Texto en español 

Ne túnal mutalia. 

Ne tunal mu-taliyo. 

Se pone el sol. 
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11 . 2.24 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

B. Texto reconstmido 

C. Texto en español 

Néman yu cunyugua. 

Neman yu-kunyuwa. 

Pronto va a ser de noche. 

II. 2.25 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

B. Texto reconáünido 

C. Texto en español 

Ti muzapilsh quen tunantzin. 

Ti musapil-x ken tunantsin. 

Eres hermosa como la luna. 


Notas: Ixl y -pil funcionan como aumentativos. Tunantsin literalmente significa “Nuestra Adorada Madre” y es un epíteto de 
la Virgen, quien se identifica con la Luna. Véase: 0.3 De la dualidad, función paterna y materna. 

II. 2.26 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

¿Tiaguit calica at? 

11. 2.27 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

¿Tiaguit cóapan? 

Notas: Literalmente, “nosotros-' 

11. 2.28 


B. Texto reconátmido 

¿Ti-yawi-t kalika at? 

B. Texto reconstmido 

¿Ti-yawi-t ka apan? 
s (es) en el agua” , i.e. apan “rio” < o- 


C. Texto en español 

¿Vamos a traer agua? 

C. Texto en español 

¿Vamos al rio? 

“agua” + pan “en, sobre”. 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951:284) 

B. Texto recon'itruido 

C. Texto en español 

Te nicnécqui. 

Te ni-k-neki. 

No quiero. 


Notos: -K- indica que el verbo es transitivo, el cual más bien dice “No lo/la/los/las quiero”. 
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IL 2.29 


A. Texto recopilado B. Texto reconátmido C. Texto en español 

(Baratta, 1951:284) 

¿Ticnéqui ti tequiti? ¿Ti-k-neki ti-tekiti? ¿Quieres trabajar? 

Notas: Ambos verbos están conjugados prosiguiendo la pauta reiterativa del náhuat-pipil: ¿tú-lo-quieres tú-trabajas? 


11 . 2.30 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

Inte quen nechtzutajhuac 
[ni tequit. 

Notos: Literalmente “No, cuando 


B. Texto reconstmido 

Inte ken nech-tsutajwak 
[ni-tekit. 
i-me-cansa yo-trabajo”. 


II. 2.31 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951:284) 

Niu cojton tata. 

11. 2.32 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

¿Tioguit tic seguiat? 

11. 2.33 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

Yajquiyá. 


B. Texto reconstruido 

Ni(w) kujtan tata. 

B. Texto reconstruido 

¿Ti-yawi-t tik sekiyat? 

B. Texto reconstmido 

Yajkiya. 


C. Texto en español 


No, porque me 

[cansa el trabajo. 


C. Texto en español 


El bosque/cerro se quema. 


C. Texto en español 


¿Vamos a apagarlo? 


C. Texto en español 


Yo se fue. 
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IL 2.34 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951:284) 

Niu cojtan tata. 

11 . 2.35 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

Néqui maltia. 

11. 2.36 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

Xihui ganigan. 

11. 2.37 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951:284) 

Nu na, nunan. 

Notas: Non también se usa para 
sección 0.3 


B. Texto reconátmido 

Ni(w) kujtan tata. 

B. Texto reconátmido 


B. Texto reconátmido 

Xi-wits kanikan. 

B. Texto reconátmido 


Nu na, nu-nan. 

dirigirse a la Virgen. Véase Tunantsin “la Luna, 


Neki maltiya. 


II. 2.38 

A. Texto recopilado B. Texto reconátmido 

(Baratta, 1951: 284) 

Nu tó, nutat, nu técu. Nu ta, nu-tat, nu-teku. 


C. Texto en español 

El bosque/cerro se quema. 

C. Texto en español 

Quiero bañarme. 

C. Texto en español 

Venga/Ven aquí. 

C. Texto en español 

Mi mamó. 

Nuestra Adorada Madre" y 

C. Texto en español 

Mi papó. 


Notas: Toty Teku también se usan para dirigirse al Señor. Véase Tutatsin “el sol. Nuestro Adorado Padre" y 
sección 0.3 


187 







Corpus 

Menor 


IL 2.39 


A. Texto recopilado B. Texto reconstruido C. Texto en español 

(Baratía, 1951: 284) 


Mu cihuacúnet. Mu siwakunew. Su hija. 

Notas: Como palabra de posesión inalienable, siwakunew no termina en -t al acompañarse de un adjetivo posesivo, sino 
termina en -w. 


11 . 2.40 

A. Texto recopilado 
(Baratía, 1951: 284) 

Ne cunejchin. 

11. 2.41 

A. Texto recopilado 
(Baratía, 1951: 284) 


11. 2.42 

A. Texto recopilado 
(Baratía, 1951: 284) 

Tama gané. 

11. 2.43 


B. Texto reconstmido 

Ne kunewchin. 


B. Texto reconstmido 


B. Texto reconstmido 

Tama kanne. 


C. Texto en español 

El hijito. 

C. Texto en español 

Los niños. 

C. Texto en español 

Vamos ahi. 


Ne cucúnet. Ne kujkunet. 

Notos: Al no acompañarse de un posesivo, puede usarse -t. 


A. Texto recopilado B. Texto reconátmido C. Texto en español 

(Baratta, 1951:284) 

Md xu. Ma xi-yaw. No te vayas. 
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11 . 2.44 

A. Texto recopilado B. Texto reconátmido C. Texto en español 

(Baratta, 1951: 284) 

Nióhua quen huitz né xúpan. Ni-yaw ken wits ne xu-pan. Me voy porque vienen los lluvias. 

Notas: Literalmente “Voy cuando/donde viene la temporada (la estación lluviosa).” Xu-pan < xu “azul, verde”, más bien 
relacionado con xi, xiw “jade, turquesa” + -pon “en, sobre, etc.”, designa al estación de las lluvia o invierno. Véase el náhuatl 
xiuh “azul, verde, jade, turquesa, fuego, hoja, año”. 

11. 2.45 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951:284) 

B. Texto reconátmido 

C. Texto en español 

Inté xúpan áxan. 

Inte xúpan axan. 

Ya no llueve ahora. 


Notos: El náhuat-piupil no usa la cópula, asi que literalmente dice “No (es) temporada (i.e. lluvia) ahora”. Esta carencia 
sucede en muchas lenguas, e.g. ruso ya profesor “Yo (soy) profesor” y árabe huwa masrí “él (es) egipcio”. 


11. 2.46 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

Inacyája. 

11. 2.47 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 284) 

Cuchquia ni cúnet. 


B. Texto reconátmido 
I-nokyaja. 

B. Texto reconátmido 

Kuchkiya ni kunet. 


C. Texto en español 
Lo dijo él. 

C. Texto en español 

Ya se durmió el niño. 
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11 . 2.48 

A. Texto recopilado B. Texto recon.^truido C. Texto en español 

(Baratta, 1951: 285) 

Ne cucúnet’ huetzcat. Ne kujkunet’ wetsko-t. Los niños se ríen. 

Notas: El plural en nóhuat-pipil generalmente se deriva por reduplicación de la primera sílaba. En verbos y adjetivos indica 
intensificación. 


II. 2.49 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

B. Texto reconstaiido 

C. Texto en español 

Nu tecuyu. 

Nu tekuyu. 

Mi dueño. 

Notos: Derivado de teku “señor, 

familiar, política y divina. 

padre”. Véase la sección 0.3 para el uso de este término como referente a la autoridad 

II. 2.50 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951:285) 

B. Texto reconátmido 

C. Texto en español 

Pal itecúyu. 

Pal i-tekuyu. 

Para el dueño. 

Notos: Aunque un objeto indefinido le pertenece o es para el dueño, se utiliza i 

literalmente “su”. 

II. 2.51 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951:285) 

B. Texto recon,^tittido 

C. Texto en español 

Ma xiguili. 

Ma xi-ilwi. 

No me digas. 


Notas: Literalmente, “No digas, no hablés”. 
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IL 2.52 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Nicuchijquía. 

11 . 2.53 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Nicna huatijquia. 

11. 2.54 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Intacta nechili. 

11. 2.55 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Nech cocúhua nuhuijti. 

11. 2.56 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Nech huelita saya. 


B. Texto reconátruido 

Ni-kuchijkiya. 

B. Texto reconátruido 

Ni-k-na watijkiya. 

B. Texto reconátiTtido 

Intakta nech-ilwi. 

B. Texto reconstruido 

Nech-kukuwa nu-wijti. 

B. Texto reconstruido 

Nech-welita saya. 


C. Texto en español 

Dormiría. 


C. Texto en español 

Ya se lo avisé. 


C. Texto en español 

No me dijo nada. 


C. Texto en español 

Me duele el estómago. 


C. Texto en español 

Me gusta mucho. 
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II. 2.57 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 


B. Texto reconátmido 

Si ti wits, ni-uni-mits-ma. 


Si ti huitz’ niu nimetzmá. 

Notas: Ma “dar, regalar, golpear”. Si, obviamente, viene del español. 


11 . 2.58 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Ni cucúnet’ mahuiltia, 

[pero ya huita cuchi. 

11. 2.59 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Quipia ijix galanchichin. 

11. 2.60 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Yaja yajquiya ca cojtan. 

11. 2.61 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Ni túnal patactachía. 


B. Texto reconátmido 

Ni kujkunet' mawiltiya, 

[pero ya wita cuchi. 

B. Texto reconátmido 

Kipiya ijix galanchichin. 

B. Texto reconstmido 

Yaja yajkiya ka kujtan. 

B. Texto reconátmido 

Ni tunal pataktachiya. 


C. Texto en español 


Si vienes, te voy a golpear. 


C. Texto en español 


Los niños están jugando, 

[pero ya van a dormirse. 


C. Texto en español 


Tienes ojos muy bonitos. 


C. Texto en español 


Se fue para el monte. 


C. Texto en español 


El sol quema mucho. 
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IL 2.62 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Ni cucúnet chúcat’ca quipío 

[mayau huan cécec. 

11 . 2.63 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Valúa capéina. 

11. 2.64 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Ca talhui. 


B. Texto reconstruido 

Ni kujkunet’ chuka-t ka kipiya 
[mayaw wan sesek. 

B. Texto reconstruido 

Yaluwa kapeino. 

B. Texto reconstruido 

Ka talwi. 


11. 2.65 

A. Texto recopilado B. Texto reconstruido 

(Baratta, 1951: 285) 

Yaca. Yoka. 

Notas: 0 más bien yajayek “él (está) bien”. 

11. 2.66 

A. Texto recopilado B. Texto reconStmido 

(Baratta, 1951:285) 

Ma ximajmáhui. Ma xi-majmawi. 


C. Texto en español 

Los niños lloran cuando 

[tienen hambre y frió. 

C. Texto en español 

Ayer temprano. 

C. Texto en español 

En lo mañana. 

C. Texto en español 

Está bien. 

C. Texto en español 

No tengo miedo. 


Notas: Tiene forma de mandato con xi-, asi que más bien “no tengás miedo; no temas”. 
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11 . 2.67 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Mu zuncal tzajtic. 

11. 2.68 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Tiáca. 

11. 2.69 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Shinashinapálu. 

11. 2.70 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 


B. Texto reconstruido 

Mu-tsunkol tsajtik. 

B. Texto reconstruido 

Ti Oka. 

B. Texto reconstruido 

Xi-nech-inolpu. 

B. Texto reconStmido 


C. Texto en español 

Tu cabello es negro. 

C. Texto en español 

Ninguno. 

C. Texto en español 

Dame un abrazo. 


C. Texto en español 


Naja nequi ni tócua. Naja neki ni-takwa. Quiero comer. 

Notas: Literalmente, “yo quiero yo-algo-como", según el requisito reiterativo del ndhuat. 


II. 2.71 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

¿Tioguit ti yzucua uhuat? 


B. Texto reconStmido 

¿Ti-yawi-t ti isukwa uwat? 


C. Texto en español 

¿Vamos a cortar caña? 
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11. 2.72 

A. Texto recopilado 
(Baratía, 1951: 285) 

Naja niccha se calsh. 

Notas: Cha es una forma abreviada 
aumentativo. 

11 . 2.73 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

B. Texto reconátruido 

C. Texto en español 

Ne cihuópil quicpia huajcal 

Ni siwapil ki-k-piya wajkal 

La joven tiene un guacal 

[ca cuicuil. 

[ka kwikwil. 

[pintado. 

II. 2.74 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951:285) 

B. Texto reconstmido 

C. Texto en español 

Ne pétzulsh néjsba uelita. 

Ne petsul-x nech-pa-welita. 

Los labrados me gustan. 

II. 2.75 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

B. Texto reconsdmido 

C. Texto en español 

Ne mulatos inyéyec. 

Ne mulatos in-yejyek. 

Los ladinos no son buenos. 


Notos: Los indigenas perciben a los ladinos como mulatos, ya que se mezclaron con afro-descendientes para escapar el 
sistema de encomienda como de la esclavitud. Yej'yek es una forma reduplicada deyek “bueno". No hay cópula, “son”, la cual 
se sobreentiende, asi que literalmente reza “los mulatos no buenos”. 


B. Texto reconátruido 


C. Texto en español 


Naja ni-k-chiwa se kal-x. Yo hago una casa. 

de chiwa “hacer”; es muy común en los textos que recopila Baratta. -x parece ser un 
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11 . 2.76 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Netál pal tácot. 

11. 2.77 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Ne at pal tumuchi. 


B. Texto reconátmido 

Ne tal pal takal. 

B. Texto reconátruido 

Ne at pal tu-muchi. 


C. Texto en español 

La tierra es para el hombre. 

C. Texto en español 

El rio es para todos. 


II. 2.78 

A. Texto recopilado (Baratta, 1951: 285) 


Núni cua si tercios nu túlen, palnicshan ninúpet, palnióhu ni namaca palnicúa medias nundcau, 
[palnicuahuón núpilahuan chichin. 

B. Texto recon.^tmido 

Nu ni-kuwa si tercios nu tulan, pal ni-k-chiwa ne petat, pal niyaw ni-namaka pal ni-kuwa medias nu- 
[nakaw, pal ni-kuwa wan nu pilawanchichin. 

C. Texto en español 


Voy a comprar un tercio de tule, para hacer un petate, para irlo a vender y comprar un poco de carne 
[para comer con mis muchachitos. 
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112.19 

A. Texto recopilado B. Texto reconátmido 

(Baratta, 1951: 285) 

Azu naja nic mati néman Asu naja ni-k-mati 

[inténiguitz maguan. [neman. 




C. Texto en español 


Si yo hubiera sabido luego, no 

[hubiera venido con usted. 


11. 2.80 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Intaccazon tey tinechimo pal 
[nicuo nupejyu. 

11 . 2.81 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Inteya ninequi machinechili tacca, 

[quen inteya ni metznequi. 


B. Texto reconátruido 

In-tak kason tey ti-nech-mo 

[pal ni-kuwo nu-pejyu. 

B. Texto reconátmido 

Inteya ni-neki ma xi-nech-ilwi ta ka, 
[quen inteya ni-mits-neki. 


C. Texto en español 

No es nado lo que dos paro 

[comprar mi medicina. 


C. Texto en español 

No quiero que me digas nodo, 

[porque yo no te quiero. 


11. 2.82 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Niaguo tel. 

11. 2.83 

A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 285) 

Shuguo tel. 


B. Texto reconstmido 

Niyow tel. 

B. Texto reconstmido 

Xi-yow yel. 


C. Texto en español 

Yo me voy pues. 


C. Texto en español 

Andate pues. 
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IL 2.84 


A. Texto recopilado 
(Baratta, 1951: 286) 

¡Col pala! 


B. Texto reconátruido C. Texto en español 


¡Kal pala! 


¡Casa viejal 


Notas: Baratía dice que se trata del peor insulto que puede atribuírsele a una mujer. Literalmente es “casa vieja” pero indica 
también que está sucia y que se presta a usos inmorales, es decir, que es un burdel. 


11 . 2.85 


A. Texto recopilado (Baratta, 1951: 286) 


¿Quen inté tiguelmaniqui ca metz mac muchichigual, pal tiqueya ashcan quetcati guey ni muten tic 
[tapugua mujpac case iten cuydmet? 

B. Texto reconstruido 

¿Ken inte tiwelnamiki ka metz muchiwal, pal tikeya axkanketkati wey ni muten tiktapawa muipak 
[kase iten cuyamet? 

C. Texto en español 

¿Qué no te acuerdas quién te dio su pecho para que crezcas, para que ahora que ya estás me abras 


[la boca como si fuera de tunco? 


II. 2.86 


A. Texto recopilado (Baratta, 1951: 286) 


¡Híshcalyu pelu! Inté quen sau ticpía ni mu tzuntécun guey. 
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B. Texto reconátmido 

¡Ixkalyu pelu! Inte ken saw tikpiyo nimutsuntecun wey. 

C. Texto en español 

¡Caro de chucho! No es así no más que tenes la cabeza grande. 

II. 2.87 

A. Texto reeopilado (Baratta, 1951: 286) 

Azu núnan guan mutecu inté metzi matuc, naja niau ni metzilguitía quen tic guishimati can némi 
[Tutécu, pal inté titaquetza gueguey tagtul. 

B. Texto reeonátmido 

Asu nunan wan muteku inte métis matuk, naja niyawi ni metzilwitia kem tik wixmati kan nemi 
[Tiuteku, pal inte titaketsa Dewey taktul. 


C. Texto en español 

Si tu madre y tu padre no te han castigado, yo te voy a enseñar cómo se conoce dónde está Dios, 
[para que no hables/digas grandes palabras. 


11 . 2.88 


A. Texto reeopilado 
(Baratta, 1951: 286) 

B. Texto reeonátruido 

C. Texto en español 

Nacastushte. 

Nakastuxte. 

Oidos de conejo. 
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II.3 Glosario español-náhuat (Baratía, 1951: 286-294) 


(Nótese la transcripción de secuencias fonéticas inverosimiles que necesitan corregirse tal cuales shr (xr), shlr (xlr), etc. La glosa 
original en nóhuat-pipil se prosigue por una glosa actualizada en negrita, salvo si ambas coinciden) 


A 

Abajo, tañí; katani 

Abalorio, cuzcat; kuscot 

Abeja, chumelu; chumelut, colmena 

Abismo, ustut; ustut, barranca, quebrada, desfiladero, cueva, escondrijo 

Abrir, tapul; topuo; peelua, tapuwa, abrir 

Abierto, pujtuc; topujtuk 

Abrazo, napaluj-huallzttl; nopalua, abrazar 

Abrazar, napaluhua; nopalua 

Abandono, cajunl; kaojun, ataúd 

Abrevar, cuni; kuni, beber, tomar 

Abuelo, ¡tanuy; tat, tdtsin, tatdnuy, tékul, tahtay 

Abuela, nuya; nan, nantsln, nuya; lama 

Acó, nlgan; nikan 

Acabar, tami; tamia, tasenkaua 

Acariciar, tanejglo; toneki, tatsuto 

Acercar, tzinguishti; sinkixti; ahxitia 

Ácido, shucu; xukuk 

Acostarse, mutejga; muteeka, mulaowa 

Acurrucor, cuyulu; kuyulua, encoger, evitar, esconderse; mukutustali, muxuluchua, kuyulua, 

acurrucarse 

Adentro, calljtl; ihtik, k(l)ihtik 

Adivino, nahualsht; nowal; tamati, adivinar. Imaginar 

Adolescente (hombre), ugulshpllsht; ukich, varón, piltsin, muchacho; piipil, muchacho 
Adorar, reverenciar, pachu; pachua, tennamiki 
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Adiós (despedirse), shiagua, niagua (quien contesta); xi-yaw, xi-yawa, literalmente “que te vayas; 

vete”; ni-yawa, adiós (me voy); contestación, xaawa (tel) 

Adolescente (mujer), cihuapil; siuopil 
Adornar, shepu; yekcho 

Acostarse, nimuteca; ni-mu-teko, literalmente, yo me acuesto 
Afuera, ishtcu; ixku 
Aguo, a, at 

Aguacate, naguacatl; auakat 

Aguardar, techia; techia, techiya 

Agregar, ticentalia; sentalia 

Aguado, ayu; ayu, yayu; xuluchtik 

Agilidad, cujauli; kualik 

Águila, gapatanihuega; kuaujti 

Ahí, nepa, umpa, nechca; ne, nepa 

Ahora, sacan, ashan, ashcan; axan, axkan 

Aire, ejecat; ejekat 

Ajeno, tepal; teaxka, tepal 

Al, ca, ga; ka, kan 

Alabar, venerar, mauiztilia; mauistia 

Alba, yuhualtzingu; yuwaltsinku; peina; tapuyaua, madrugada 

Alargar, petaj-hua; ueyakilia, pataua 

Alas, inyajtag-palshr; -ejtapal 

Albura, blancura, iztacyut; istakayut, istaya 

Alcalde, alahuaz; alawas; tupil, alguacil 

Alegre, papajgult; pakil, pakanemi, papakilis; tepakti 

Alegría, tepajti; paki, pakilisti, alegrar 

Alfombra, estera, petat 

Algo, teya, te; teya, tajtaka 

Altar, mumuzti, mumust 

Alzar, quiana; ana, ajkukia; ahkeewa 

Alió, neua, urna, uncan; ne, kane, unkan 

Allí, nechgapa, nechga, nechcapa, ne, nepa, umpa; ne, kane, unkan, kasikan 
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Amanecer, yutajhuí, tatzguíca; tantuui, tanesi, yatauil; ka tatwi 
Amar, tanejquí; taneki, tasu(j)ta 
Amarga, chichic; chichik 

A mí, techge; techka; techka sería a nosotros, a mí sería nechka 

Amiga, compañero, cumpa; kumpa; ikniu 

Amarilla, tepetín; kustík, kusaujki, tiltik 

Ancho, patagua; patauak 

Anciana, íjíamat; ilamat, nantsin 

Andar, (¡anda!), nejnemí, shu; xiyaw; nejnemi, forma reduplicada de nemi 

Animar, neyultia; yultia, de yulu, corazón o uno de los tres centros anímicos del cuerpo humano 

Anochecer, tayujhuaqui; tayuuoki; toyuwa, de noche; toyuwaki nemi, anochece 
Anona, teculshr; chima 

Anteayer, uíhpta; uipta, yexpa, yeueixpan; yoowepto 
Antes, íshtecu; keman, inteyuk 
Antojo, cinque; ¿? 

Anudar, mamujilpi; ilpia 
Año, shihuit; xiuit 
Añil, juquílít; xikilit 

Apagar, cehuica, quicengui; sewika, ki-senki; seuio, apagar, extinguirse 
Aparecido, cujuc; kuhkul, mal espíritu, demonio 
Apear, temujl-ti; temuli 

Apoyo, tepujtze; -teputs, lomo, teputsu, apretarse, cargar al lomo; poleuio, apoyar, ayudar 

Apurar, nejl-gu; neluia 

Apretado, tejtlc; pochua, apretar; pitsini 

Aquí, nigan, gach; nikan 

Aquel, ane, yuguatt; uni, yojane 

Arado, cuchaj-cul; kuchahkul, gancho de madera 

Árbol, cuagult; kuauit 

Arco, cumatulsht; miit 

Arder, tlata; tata 

Ardilla, mutujtzin; mutu(k)tsin 

Armado, napesh, napex; naapix, cusuco, armadillo 
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Arriba, ajcu, acu, ipac, aku; ajku, arriba en lo alto, cielo; ¡pak 
Arrojar, migma, mu-k-ma; (ta)muta, arrojar, vomitar molestar 

Arroz, pipilnatzinti; pipilnatsinti, posiblemente pipilna-sinti, sinti es “maiz, grano”; iixsakat, arroz en 
la planta 

Asolear, tunalguia; tunaluio; tuunaltatia 
Atacar, maga; moka, dar castigar; kuitiuetsi, atacar 
Atar, telpia; ilpia 

Atizar, el fuego shi-gu-un-tugui; xi-k-untuwi, se trata de un imperativo; tiuauona 

Así, yn; ijki, kiuni, ijkiuni; kiunij, kiya, kieneh 

Aurora, taztalut, tazthui; (zoología) kukustin, yutotsuui; toneeskon 

Avaro, tecucu; susukani 

Ave, tutuch; tutut 

Avisar, nahuatia; nauatio, ilia 

Avispa, mimiahuat; miauot 

Ayer, yalua; yalua; yaaluwa 

Ayudar, paleguia; paleuia 

Azul, shushuctic; xuxultik; xuxuktsin 

B 

Bacía, cajit; kajit 

Baile, mijtutli; mijtutit, véase el español mexicano mitote “baile de indígenas, alboroto” 

Bailar, míjtutía; ijtutio 
Bajar, temu; temultia 
Bolsa, cayucu; kayuku, okapechti 
Bálsamo, ujshít; uxut; uuxit 
Bañar, maltía; maltia 

Barrer, uchpagna; tuxpana, kuichpan; (u)chpaana 
Bastante, miac, zaya, achí; miak, saya, achi 
Bateo, cushicalsht; kuouxikol; kuuxiikal 
Bastón, tacuzuni; tupil, chikuakul 
Barquía, calnua, kalnuwa; ¿canoa? 

Barro, talcupilihui; sukit 
Batir, pata 
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Beber, qu¡, cumí; ati, kuni, yuni 

Besar, chítus, tenamíjquí; tennamiki, tenchichina, tenpipina 

Bien, uelj, yejc; yek, uel, kuali 

Blanco, ¡ztac; istak 

Blando, yamaníc; yamanik, puxauak 

Boca, ten; ten, komat 

Bocado, tutuiu 

Bola, cume; kume, tuluntik, topoyul 

Bonito, yejshutz¡n;yekunti, ijyekchin, tunti, kuoltsin 

Borracho, atine; tauononi, touontik, towaontuk; oti, beber 

Bosque, cuahutlan; kujton, kwawitan 

Bótalo, shi-c-tajcali; xi-k-takali; tomimo, tojkoli 

Botar, tamína, tajgalí; (kuu)tamina, tojkoli 

Brasas, nashtat; tikunol, tekunol 

Brasero, tecunalsht; tikoxit 

Brujo, iglamat; tuyulkuani 

Brujo, nahualsh; nouol, tokanauol, tekuskiani, ist, ojits; mííku, naonowotsin, kuusikno 

Bravo, cualani; kulutik; kuoloni, enojar, enfadarse 

Brozo, magculsht; mojkul 

Brincar, tzícuínía; tsikuini 

Bueno, ujlíc; yek, kuoli 

Buen, yejc; yek 

Burro, yaj; ¿? 

Buscar, tumua; teemuo 

c 

Coboño indio, zacalshr, tahuipanti; chon, xokol 
Cabellos, uej-uey; tzunjtzúncalsht; tsunkol, tutsuno 

Cabellera, tzúngalshr; tsunkal (literalmente: la punta (tsun-) de la casa (kol)), véase: cima 
Cabezo, tzuntécun; tsuntekun, tuxka 
Cacao, cacau; kokouot 
Cactus, tuno, ténuch; tenuch 
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Caer, huetzi; uetsi 
Cajete, cajita; kaxlt 
Cal, téneshr; tenex, texuti 
Calentar, tutunía; tutuuniya 
Caliente, tutúnic; tutunik 

Calentura, cuculíztí; tujtutinik; kukulis, peste, pestilencia; tutuunkaayut 

Calabaza, ayut 

Calzón, zala; sala 

Calle, zualshr; ujti, kalsalan 

Callar, macag ua; kaua, mukaua, kamatsakua 

Callejera, andariega, nejnemi; reduplicación de nemi 

Cama, tdpech, tapexcu; tapech, tapechku 

Camarón, chacdjlin; chakalin 

Camina, ujti 

Caminito, vereda, pashti 
Camino real, ueyujti 

Caminar, nejnemi, reduplicación de nemi 
Camisa, guemit; uipil, kemit 

Campo llano, ishtlan; istan, mil, tal, kujtan, kuatal, tsakatal 
Canasto, chuiguijuit; xikiuit; chikiwit 
Canción, tacuijcali; takuikal 
Cangrejo, tecuizit; tekuisi(s) 

Cantante, tacuijconi; takuikani 

Cantar, tacuijca; takuiko 

Caño, ujuat; ujuat, caña dulce 

Caña, carrizo, acat; akat 

Caña de maíz, zincúyut; sinjuot, sinkuyu 

Cara, ajayagat, cajcama; ixkali(y)u, xayakat 

Carago, cardhu; ¿? 

Carne, ndgat; nakat; nakayut 
Caza, amili, peg-uili; tapeewil 
Cazar, ami, peg-uili; ami; peuia 
Ceniza, neishti; nexti 


205 


Corpus 

Menor 




Cera, mácach; sajti, xikukuikat 

Cerca (adverbio), paiehuía; paleui, ayudar, apoyar; axka, nauak, tik, unisón; achka 
Cercar, cújlal; kulal, cercado; yaualua, cercar 
Cerdo, cuydmet; kuyamet 

Cerdo de monte, cujtán-cuydmet; kujton kuyamet 

Cerro, lomo, tépet; tepet 

Cima, tzumpan; tsumpo, tepotikpok 

Cinco, mdcuilsh; mokuil, lo que se tiene a la mano 

Cinto, fajo, mashtat, peshd; pa(a)xa(h) 

Cintura, clncujcu; kuyu, tronco; tsinkujku, pitsauoyon 

Claridad, tahuilshr; tauil; taneeskan 

Cobija, néjcuen; kweenyu; kuaxti; takeen 

Cocinar, tamajna; mana 

Color, culcull; tapal, maxax 

Colorado, chichil; chiltik, rojo 

Collar, múcuz; kuskot 

Comal, cúmal; kumol 

Comer, cud, tdcua; takuo 

Comida, tacuali; tokuol 

Cómo, quen, tey; ken 

Compañero, camarada, cumpa; Kumbo 

Comprar, tlcua; tokuuo 

Conejo, tushti, citin; tuchti 

Contar, púa; pu(w)a, omopuo 

Copal, cúpalsh; kupol 

Coral, acuate; okuot 

Conversar, nutza, taguetza; nutso; toketso 

Corazón, yulu 

Coser, tatzuma; totsumo 

Cotuza, cutuzan; kutu(u)x, mutuy, kutnich 

Criatura, nahuatile; itskoltio, criar; kunet 

Cruz, cuich, cutic; ¿kuu-?, kuu-, madera 
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Cruzar, patilu 

Cuando, queman; keman 

Cuarenta, umepulólshr; umpual (2 x 20) 

Cuchara, tauaguantzin; xumati; kuauaxumati, cuchara de madera 
Culebra, cúat; kuat 
Cuatro, nahuí; naui 

Cuatrocientos, tzunte; tsunti, sensunti (1 x 400) 

Cuerda, mécat; mekat 

Cuerno, cuacudg-uílsh; kuakuak, kuokuanit, kuakuauail 

Cuerpo, nacayut; nakayut 

Cuna, cúzulsh; kusul 

Curandero, tapahtíaní; tapajtiani 

Curar, pahtíd; patio, yektia 

Cuzuco, cushucu; naapich 

CH 

Chato, yacachdpach; yakachapa, yakopusteki; yakakutu, yokapatax 
Cheje, chicutzín; xejxek, chikutsiin 
Chinche, tamdyat; talaxi, tipunti 
Chinchín, sonaja, aiacachti; ayakachti 

Chispa, titmúyut; titmuyut, tikunolchin, tikuaselut; (iix)temuuyut 
Chucho, chuchu, chichi; véase: perro 

D 

Danto, shrúlut; xulut, niño, tierno 

Danza, mijtutili, tucunti; mijtutil; tunkuntin, danza sagrada 

Danzar, bailar, mijtutia 

Dañar, hechizar, tushrúsha; tachiuia 

Dar, tauculi, maga, quima; ma, moka, tamaka 

De (preposición), pal, ca, auj; ka, uan, pal, tik, kan, tech 

Debajo, tan, tani; itan, tonkupa 

Decir, ihna, uilia; ina, ilia 

Dedo, pilshr; Pil, literalmente hijo 
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Dame, shinetzmó; xinetsma 

Defender, inté-ajcau; manauia, ninyana; ajkauia, aventar, ventilar; ajkaua, dejar 
Del, ga; ka 

Dejar, nigagcu, cajcahua; ajkaua 
Delante, ishcu; ixku, ixpan, de ix, ojo, cara 
Demás, catee; seki 
Desangrar, tanezu; esuia, sangrar 
Descanso, cajna; seua, neseuilis 
Descansar, seuia 
Desear, nejguí, nejquí; neki, iliuia 
Despedir, palegue, paleque; ¿? 

Despertar, ihtza, ishatía; seuia 

Destruir, pulug-a; pulua, puluwa 

Detrás, campa, icampa, ipan; kampa, ikampa 

Día, ilhguit; tunal, que también significa sol y uno de los centros anímicos del organismo; iluit, feria, 
fiesta; yelsemiluit, todo el dia 
Diez, matajti; majtakti, tajkupual (20 / 2) 

Dinero, tumin; tumin, chalchiuit 

Diente, tan 

Dios, Teut, Tiut, Nu-tecu, Teteku, Tutatzin; Teut, Teku; véase la sección 0.3 

Doce, matajtiume (10 + 2); majtaktiume 

Detrás, camuipan; ikampa, kaipan 

Donde, can, quéman; kan, kanka, kanne 

Dolor, cucuashrcuali, cucúa; kukul 

Dormir, cuchi; yuchi 

Dos, ume 

Dueño, itecuyu; tekuyu, dueño, amo, señor, cacique; también denomina al Señor de los Animales o de 
una especie particular, véase la sección 0.3 
Duende, cuyahua; ¿? 

Delante (¿denantes?), camushpan 
Dominar, malcuchi; pachua, dominar, gobernar 
Dulce, tzupélec; tsupelek 
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Duelo, cuc 

Duro, tecuój-guaj; pipinik, tilinte 

E 

Eco, cuyogua; koyauot, tsotsalon, onotsotsi 
Echar, unu 
Él/Ello, yaja 
El/lo, ne 

Ellos, ellos, yejemet 

Elocuente, tlatuani (se trato de una palabra náhuatl-mexicano; véase: tatuó); toxtulero, totuoni 

Empujar, tujpegua; tupeuo, muta 

En, itic, pan, tech; ko, tik, tech, uon 

Enamorar, nenejqui, nenejgui; nejneki, yuleuo, tajtoketsa 

Encima, ispac, pa; ijpok, pok 

Enfrente, ishrpan, ishrcu; ixpon, ixku 

Engañar, shrishricúa; xixikua 

Entonar, tacuijga; takuika, cantar 

Envejecer, chulejtia; xulejtia; ueuejtia 

Escarabajo, atetépiz; chiuiui 

Escoba, itzpan; uxpana, uxpanaua 

Espalda, cúpac, kuitapente, tepusti 

Espiga, miagua; miaual 

Espantar, muti 

Esperar, chiá; chia 

Esposa, ciguan, cuel; siuan 

Esposo, shalejyu; xulejyu 

Estaca, tacuzuni; takuxujki 

Este, ajini 

Estera, pétat; petat 

Esto, eso, ajuni; ini, iuanini, de esta manera 

Estrella, citalsh; sital 

Estómago, yulizcu; elpan, yulixku, ijti 
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Excavar, escarbar, mutuca; tuka, enterrar, sembrar 
Extender, patagua; pataua 

F 

Fallecer, micqui; miki, morir 

Familia, míacajguan; miyakwan; miakajaun, sennemi, senyalisti 
Feria, ílguít; iluit, tiankis 
Flor, shúchit; xuchit 

Frijol, ejut; ayeku, et; exut, frijol verde, ejote 
Frío, cécec; sesek 
Fruta, tajguishr; tokil 
Fue, eyajazan; 

Fuera, yaz; kiyouak, pal 

Fuente, ate; ameyol, omel, ati; puuni aat 

Fuego, tit 

Fuerza, tajpalshr; tajpal 

G 

Gallo, uguichtijlan; ukichtijlan, literalmente varón-gallina 
Garganta, túzcac; tuskatan, kechtan; kupok, tuskot 
Garrobo, cúque; kexpu, kechto; kuke, kukespol 
Gato, míshrtun; mistuun 
Gavilán, cuich; kuix; kwixti 
Garza, aztat; ostot 

Girar, cuepa; kuepa, malino, mimiluo 
Golondrina, meméjan; kuikuitskat 
Gordo, tamaguaya; tumouak, chomauak 
Golpear, chalúa; cholua, tsutsuna 
Grande, uey, guay; chomauak, uey, ueyok 
Grano de maíz, taghuial; tauial 
Gritar, izajci; tsa(h)tsi 
Guacal, gudjcalsh; xikalat, uajkal 
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Guardar, calpíá; piya, tapiya 
Guarida, chan; chati, casa, morada 
Guayaba, chalúcut; chalukut, xalxukut 
Gusano, ucuílín; kuilin 

H 

Haber, unca, zalcui; unkan, allí; neml hay, (te)su kanah, no hay 

Habitar, neml; nemi, ser, estar, vivir 

Hablar, taquetza, tatúa; taketsa, tatúa 

Hacer, chiua, tai; chiua 

Hacha, tatecuní; tatekuni 

Hallar, caci; a(h)si, kasi 

Hambre, mayana; mayan(an) 

Haz, tzun, tzunte; tsunti, cuatrocientos 
Hechizar, tajch-uía, teshrushra; tajchiuiua, xuxiuia 
Hechizo, cutzcuat; kutskua 
Herir, nezu; kutuna, uiteki; tsunteki 

Hermano, manu, pi; monu; pipi, hermana mayor de una mujer 

Hermosa, musdpílshr; yek, ixyek; musapil 

Hija, cihuatélpuch; siuatelpuch 

Hijo, télpuch, cúnet; telpuch, kunet 

Hoja, ízguat; isuot 

Hombre, takat, uguich; taket, chu 

Horcón, talquezalsh; toketsal; kuajmaxat; talkesat, kuaumimili 

Hormiga, tzícat, aztat; tsiikat; oskat, sikat 

Horrible, tashrazca; majmayestsi 

Hoy, ashan, axkan 

Huevo, tejxiz; teksisti 

Hule, ullí; uli 

Huir, chulua, yajquí; chulua, yajqui; chulua, yau, ualchulua, talua 
Humo, pucti; pukti 
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I 

Ida, ¡aulí; yajtuk, ijtuk 

Idear, taneltuca; ixquetsa, taneltuka 

Iglesia, capuish; tiupan 

Iguana, ucelut; kuuke, kuuketspal; kexpu, siuakuke; uselut, jaguar 

Iluminar, tima, tata; tauilua 

Incensario, apazcúpalsh; apaskupal; tikaxit 

Incienso, cupalsh; kupal 

Insecto, zayuün; sayulin 

Interior, ijti; véase: estómago 

Invierno, shupanta; xupan, estación lluviosa, invierno 

Ir, iau. Jamaca; yau, yawi 

Ira, nuzumali; mutsumal 

Iracundo, ishtunehua; mutsumani 

Izote, eptzut; itsut; iksut 

J 

Jade, chalchiuit 

Jaguar, tacuini; tekuani 

Jardín, shujshrchitalshr; xukchin; xuchital 

Jarro, tzutzúculsh; apilul 

Jícaro, shrigalsh; xikal 

Jocote, cilúcut; xukut 

Jóvenes, piltzinmet; piltsin 

Joya, cúzgat; kuskat 

Jugar, mahuiltió, patúa; mauiltia 

Juguete, aguilte, aguilsh; auilt 

Junto, cenegmi; nauak; senemi, junto, cercano, unido; juntik, tech, nawaak 

L 

Labio, tenshipalsh; tenxipal 
Labor, milsh; mil, talchiual 
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Ladrón, pushteca; puxteca, techtekini 
Lágrima, ¡záyut; ixayu(t) 

Lagarta, acugue, tatuluguíaní; akuke, akuetspalin 

Laja, teju 

Lanza, mít; tupil 

Larga, uéyac, cujti; patak, ueyak 

Lavar, tapaca; tapaka; muaapaka 

Laza, mécat; mekat, ixti 

Lejos, eujga; uejka, ueikaya 

Lengua, nég-pilshr; nepil 

Leña, cutzíntzín; tikuauit, kutsisin; kwawit; kuupala, leña podrida 
Limpiar, petztíca; pupua, pupuskuia, pestika 

Lo, igqui; ijki 

Loma, talchalúyan; talchaluyan 
Loro, tznene; tusnene 
Los, las, ín 

Lucero, cítalsh; sital, sitalpul 

Lugar, ca, cu, can, yan; ixtauati, patke 

Lumbre, fuego, tzínajga, tít; tanextilis, tit 

Luminoso, tauíla; tauitak 

Luna, mezti; metsti 

Luz, múzcut, tauilshr; tauil 

LL 

Llama, tilshr, telshr; tit 

Llamar, nútza; tenutza; nutsa, tanutsa 

Llanto, chugani; chuka; chukani, llorón, lloroso 

Llegar, ualau, aci; ualau, asi 

Llenar, tegma; temo 

Llorar, chuga; chuka 

Llover, juestzinid; auetsi; wets aat 

Lluvia, shupanta; xupan, invierno, estación de lluvias 
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M 

Madeja, cílcuya; silkuyu 

Madera, cuáguít; kuauit 

Madre, nana, nantsin; nan, nana, nantsin 

Maestro, cunépa, cunepón; kunepan; temachtian 

Magia, shrushra; xuxa 

Maíz, tsinti; tatuk; tsinti, sinti, mazorca 

Mamar, chichi 

Mano, mey, may 

Mono de piedra, metápiishr; metopil 
Mañana, muzta; musta 
Mapache, mapóchin 
Marido, ishruiejyu; xulejiu 
Más, shupínic, igpan; asunte 
Masa, tizti; tixti 
Matar, tagatica, miktia; miktia 
Me, noch; nech 
Mercado, tiánguez; tiankis 
Menear, uiini; tonelu, ulinia 
Metal, tumin, macacu, tepust 
Mezcal, uapaghich; ¿? 

Mi, me, nech 
Mía, mío, nu; nupal 
Mico, mico; usamo; miiku 
Miedo, maguí; maui; mahmawi 
Mirar, uita, uishrta; ito, tachia 
Mojado, ajuí; ajuijtuk 

Montar, cutejco; kutejku, de kuu-, árbol, tejku, subir; tejku 
Morder, itancua, tencua; tonkua 

Morro, cushricai; kuxikai, kutunki, xikolat; chiichiwoh, wahjol, xuulun 
Mover, uiina; ulini; kekelutsa 
Moler, titzi; tisi 
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Mono, machi, usumot 

Monte, cojtan, cujtan; kujton 

Morir, migui, micqui; miki 

Mosco, ishrcuich; ijkuich 

Movimiento, conmoción, ushrlín; ulin 

Muchacho, cíguápílsh; siuopil, sojpil 

Muchacho, uguíshpílshr; ukuchpil, tokeuol, telpuch 

Muerte, can, miquizti; mikisti 

Mujer, cígua; siuot 

Música, tatzutzúnat, tosusunot 

N 

Nacer, nejtzi; tokoti, nacer; ne(e)si, aparecer, parecer 

Nacido, néjtzic; tokojtuk, titokot 

Nodo, ínteaka, tecta; intiotko, tokto; tee dotko 

Nadie, tíaj-ca; tioko, intioko; su ookoh 

Naranjo, iala 

Nariz, ya, yaca; yak 

Neblina, ayáhuít; oyouit 

Negro, cuzma, tíltíc; (ku)tiiltik; puxouo, sojtik, tiltik, seutuk 
Ni (negación), nan 

Niño, cihuapíltín; siu(a)kúnet, siu(a)píltsin 
Niño, cúnet; pílshr; kunet, xulut, piltsin 
Níspero, muyútzáput; muuyutso; muyutsoput, chikusoput 
Nixtamal, neíshrtámalsh; nextomol; nixtamal 

No, ma, te, inté; inte 

Noche, yúa; tayugua;yúual, toyúuol, kotoyúua, noche, de noche 
Norte, gajcuipca; kuikpo; kojkuikpo; kohkuwik 

Nublado, tamigzténtuc; mixtentuk, nebuioso; yuoyuo, mixno, nebuioso 
Nueve, chichunnahui; chikunoui 
Nube, migzti; mixti 

Nunca, tequéman; tesu keemon; intekemon, tekemon 
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O 

Obscuro, tacumi; yuuak, oscuro 

Ocaso, calaguitunalcan (en lo entrada a la casa del sol); kolokitunal 
Ocultar, qulnashgui; iyono 
Ocho, chicuel; chikuey 

Ofrenda, tumln; tomonol, mono, tokulio, ofrenda; tumin, dinero 

Oír, guqui, quicui; kaki, takaki 

Ojo, ¡shrtu; Ix 

Oler, guynécui; ijnekui 

Olor, céyuc; pupuchti, olor agradable; iyoyol, olor desagradable 

Olote, ulut 

Olla, cúmit; kumit 

Once, matajtiunce; mojtoktise (10 + 1) 

Orejo, mdcaz, ijchln; nokos 

Orilla, tenpa, tenpan; tempo, tempon 

Oráculo, tunaldmat; tunolomot, libro de los destinos, horóscopo, oráculo, cuenta de dos cientos 
sesenta dias o año lunar 
Otros, u-gui, ujqui; uki, seyuk, otro 

P 

Podre, tata, tatzin; tot, totsin, teku 

Pájaro, tútut; tuutut, wiiluut 

Pagar, tashrtagua, tagui; toxtauio, totauo 

Pojo, tzdcat, zúyat; sokot; tokétsol, paja para techos 

Palabra, tentij; toketsolis, totul, tenti 

Palmo; zúyat; suyat 

Paloma, tatacuiganuchin; uilut; takauilut 
Panteán, mita, mictlan; miktan 
Pan, tdshcal, techmunegui; taxkal 
Panal, meimiahuat; mimiyauat 
Pantalán, zala; sala 

Papa (gran sacerdote), teuti, tecti; teut. Dios 
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Papel, amat 

Para, taípaishr; pal, pampa 

Parar, muquetza; ketsa, parar, detener 

Pared del rancha, taguípante; akapanti, tauipanti, tepanti 

Partida, viaje, egua; nejnemi, viajar de nemi, ser, estar, vivir 

Pasar, panuía; pana 

Pasado mañana, cuipta; uipta 

Pascua flor, cujta; kujta, teukuitaxuchit (la ñor (xuchit) del excremento (kuita) divino (teu)) 

Pasear, pashlua; paxalua 
Paso, tan; tokxit 
Pava, cújzul 

Pavo montes, tutulin; tutulin, pavo común 

Pedir, nuni; tajtania 

Pegamento, chauti; sokuti, pega 

Pegar, castigar, cuitegui; moka, tama, ma 

Peine, tzucuatz; sikuol; tsikuwas 

Pelo, tzúncal; tsunkol, literalmente la punta de la casa 

Peña, tepishrit; tepexit, peñasco 

Peñasco, apa, tepétat, de tepet, cerro, montaña; tapetot 
Pequeño, chiquitic; chikitn, chichin, chin, pijpilchin, chukuyu 
Perder, pulu; pulua 
Perdido, puluc; pulujtuk 

Pereza, tatzigui, tishcuit; tasiui; tixkuit, taselek, perezoso; tatsiwi, ser prerezoso 

Perseguir, tatujga; tetuka 
Persona, takat, literalmente hombre 

Pescado, michin; michin, pescado; seseltikmichin, pescado fresco; juilin, pescado delgado; 

takomichin, mero; tepemichin, cuatro ojos; tensumichin, bagre; chimpul, pescado del lodo; 
pepech, sardina, pepesca 

Pescar, tatama; kixtiomichin; kuyulokat, pescar con caña; tatamo, pescar con red; chichikul, pescar 
con arpón; michpati, mikua, pescar con barbasen 
Petaca, tumpiat 

Perro, izcuin; chichi, itskuinti, chuchu 
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Peste, cucúüz; kukulis 
Perico, chucuya; chukuyu 
Pie, ieshri; ikxi 
Piedra, tet, tel; tet 
Pierna, neczcuyu; metskuyu 
Pies, mucshi; mu ikxi; tu pie 
Piedra de moler, métat; metat 
Pino, ucut; ukut 

Piojo, atin, aatímet; otimet; otin 

Pito de caño, ocatpítzí; uilokapitsol, pito; umitopitsol, pito de hueso 

Platicar, tajtuquetzo; tajtoketsa, toulio 

Plumo, ijguit, iyugmíu; ujmiu, iyujmiu 

Poco, shrupi; chupi 

Poder, uejli; ueli, poder, posible 

Pollo, tijlanchin; tijlon, tijlonchin 

Prestar, tequeguo, toneuio 

Polvo, teute; teuti; tehti 

Poner, nicotalio; tollo 

Principal, pipilshr, tecuyu; pipil, tekuti; tekuyu, dueño; tojtuuli 
Probar, tatúa; (y)ejekua, motuko, kencho, probar (manjar); tatuó, hablar 
Pronto, nenamd, neman; nemon 

Pueblo, techan, literalmente la morada (chon) de la gente (te) 

Puente, cuagupanti; sentopol, kuponti 
Pulsar, tocar, matuga; motuko 

Puerca, tunca, ciguakuyamet; kuyon, kuchi, tunku, puerco 

Puerta, tópech; tenkol, topech 

Puerco, tunco, cuydmet; kuyomet 

Pulga, tecpin; tekpin 

Pues, tel; kuiniko, tel, Ikon, oxkon, iuon 

Pupila, zantijyu; ichonteyul, ixtuteuj 

Puro, iyet, iyat; iyot 
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Que (pronombre), tey 

Quedar, najga; noko, kouo, quedar 

Quemar, tagti; tota, totlo, quemar 

Querer, nejqui, neki, querer 

Quejo, nematili, nechugali; tenolisti, quejido 

Quien, can; ko, quien 

Quince, cashrtule; koxtuli, quince 

Quitar, quizlili; kixtio, kixtilio, quitar; ihkwoni 

Quieto, titigu; ichtoko, quieto; titiku, quietud 

Quinto, macuilpa; mokuilpo, quinto 

R 

Racimo, uchlsh; uchul 

Rajar, tzayajna, cutupono; kutupono, tsayono, rajar; tsayoono, kwotapana 
Romo, camdjculsh, zalan; kuomot, kumojkul, mojtsol 
Rano, calat 

Rancho, zacalshr; xakal 

Rata, tuzan; taltusan, tusa, rata de monte 

Rayo, tajtatzinilizti; takipini 
Recolectar el maíz, tapishaca; tapixca 
Rebozo, mújcuat; mujkuat, kaxti 
Recibir, quijcui; kui, kikui 

Recto, mintic; melaktik, cosa recta; melakujti, camino recto 
Refajo, cuéyat; kuaxti, kueyat 
Regadillo, apante; apanti, regadio 

Regar, atcelia; ahwilia, ateki(a), seentalua; yatikia, atselia 

Regalar, tancujli; takulia 

Regresar, cuepa; kuepa 

Reír, huetzca; uetska, paki 

Rendir, mamanqui; mamamki 

Responder, tajtahua; tajtaua, nakilia 
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Reventar, punía, tañí; punia, tapona 

Ribera, atenpa; atempan 

Rincón, shúmulsh; xumul 

Río, Apan, ajat, can; at, apan, atuyat 

Risa, uetzcat; uetskat 

Rocío, ajguch; ajkuech 

Rodar, mílúa; mimilua 

Rodear, naua;yaualua 

Rosa, ñor, shúchít; xuchit 

Rojo, chíltíc; chiltik, chiltiket 

Ropa, cueshpashra; kuexpaxa, kuespala 


s 

Sabio, tulteca, cunepa; tamatini, tulteka 
Saber, matí, cuenepane; mati 
Sacar, quístíá; kixtia, auaki, alixtia 
Sacrificio, tíztemuá; uakti, tistemua, sacrificar 
Sahumerio, copal, yet; tepupukti; 

Sacudir, tzulu; seselua, uiuixua; tsehtselua 

Sal, íztat; istat 

Salir, ir, quiza, alquiza; kisa 

Saludar, tanpalu; topalua 

Sandalia, cacjtí; cacti 

Santa Virgen María, Tunantzin; Tunantsin, Santa, Nuestra Madre; véase: Tunantsinat, mar, 
literalmente. Nuestra Madre el Agua 
Sapote, tzdput; tsaput 
Sarta, collar, mucuz; makuskat, sarta 
Sapo, tamdtzulshr; tamasul, sapo 
Secar, uajqui; véase: uajki, sacrificar; uatsa, secar 
Seguir, iztu; istu 

Seis, mélac; chikuasen (20 / 4 + 1); melak, seguro, justo 
Sembrar, tatujga, tatuhga, tuca; tuka, sembrar, enterrar 
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Sentar, talló; talla 
Sentir, majti; mati 

Señor, Nutecu, Tutecu; Teku, tajtsin, tekuti, tekuyu; Teku, Teut, Dios 
Señora, nantsin 

Ser, nemi, quena, ca; nemi; ken, como 
Servir, yecultia; yekuiltio 
Serpiente, cúuat; kuat 
Sereno, rocío, ajcuch; aj(k)uech 
Si, ech; yeko, su 

Sin, inté, mónel; amukon; inte, no, de ninguna manera; monel, aunque, ojaló 

Siete, chicote o chicume; chikume 

Siéntese, chuimutalu; ximutolu 

Siembra, taj-igali; tukoi; tatuukal 

Sillo, taburete, cuícpalshr; kuipal, silla 

Sobre, pa, icpac; pok, ijpok 

Sobrino (mase, y fem.), mach, pilutzina; piluti, sobrina; moch 

Sol, túmal; tunal, tunotiu 

Solear, tatunalhui; tunoluio 

Solo, icelshr; isel 

Sólo, cema; semaya 

Sombra, yu, muyecajyu; muyelkojyu, seuol, elkojyu; kuuyuwa 

Sombrero, shumpe; xumpe, seualuni 

Son (que se baila), tamictujtiaya 

Sonar (música), tectzutzuna; tsutsuno; tsaloani 

Soñar, temigui; temiki, iixteemiki 

Soplar el pito de caña, acat-ishpitza; ixpitsa, ilpitso, soplar 

Suave, yamónic, yulic; yomonik, yelik 

Subir, tejeu; tejku, tejkul(t)ia 

Subir el cerro, tepetzaya; tepetsaya 

Su, sus, ni, i 

Sudar, tunia; mituunia 

Sucia, shrule; katsouok, sucio; (kuu)puknah, taalmotanoh 
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Suelo, talchijgua; tolchi 
Suyo, tu, i; ipol 

T 

Tabla, cualtópolsh, kualtopal; kuotapol, frente 

Tabaco, yet; iyat 

Tacuazín, tacuoltzín; takuatsin 

Traer, shalíca; taluika; alkui, traer aquí 

Tamal, nacayómal; nakatamal, tamal de carne 

Tambor, huehuet, ueuet 

Tamborcito pequeño, atauelné 

Tambor grande, bombu; del español bombo 

Tambor de madera, tepunashuaste, tepunauaste; tepuunawas 

Tarde, tlutac, tlutak; tiyuutak 

Tecolote, teculutn; tekulut 

Tejer, pijgue, pijue; pikí, ijkiti, tejer 

Tempestad, cuejcdmllshr; kuejakat, huracán, ciclón; kuejkamil, huracán, tormenta 
Templo, tíupan, pan 
Tener, plá; piya 

Tender, talla; talla, poner, asentar, llevar ropa 
Temer, majmagul, majmaul 

Temprano, capelna; peyna, temprano; ka peyna, al amanecer, al alba 
Tentar, matujga; matoka, matuka 

Tía, agullshr, pipí; uikauj, hermana menor entre mujeres; pipi, hermana mayor; auil, tía 
Tierra, talshr; tal, terreno, tierra, suelo, finca; taltikpak, tierra, mundo, universo 
Tinaja, taltzutzúculshr; tsutsukul, cántaro 
Tío, tajtey; tatey 

Tigre, tacuani; takuani; tekuani, jaguar 

Tocar, sonar, tzuntzuna, tsuntsuna 

Tomar, coger, ma, mana; mana, hervir, cocinar 

Tomate, túmat; tumat 

Torcer, malina; tamaalina, ichmaalina 
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Tortear, táshcalugua, toxkoluuo 

Tortilla, táshrcalshr; tamal, tortilla; taxkal riua, tortilla de maiz tierno 

Tortuga, ayutzin, ayutsin 

Trabajar, Tequiti, tekiti 

Tragar, Tulúa, tuluua 

Traje, tahque, tajke; tatkit, traje, vestido 

Trece, matajtiumei; majtaktiyey (10 + 3) 

Trenza, chuchúmit, chuchumit; tajkuil 
Tres, yei 

Triste, matis; taukuxki, triste; mutechtia, estar triste 
Tronar, tajta; takipini, tronar 
Trueno, tdjmun, tecuini, tekuini; takuini, trueno 
Tumba, shru; xaput, tumba, fosa, cueva 
Tuyo, mu, túpal, taja; mupal 

u 

Uno, unidad, ce; se 
Usted, ti, taja 
Uña, iztit, istit 

Ustedes, an, amejuan; anmejemet, amemet, ustedes 

V 

Vagar, cunenemi; paxaluua, pasear, vagar, el verbo que anota Baratta proviene de nemi 
Valiente, yejca; yejka, tiakau 

Valle, aldea, techan; literalmente, morada/casa de la gente, es decir, pueblo 

Valle, planicie, campo, tenangu; tepetit, valle 

Vaso, tetepagani; apasti, kaxit, vaso 

Vasija, apazte, cdjit; apasti, vaso; teyijtik, vasija 

Varón, uquich, ukich 

Veinte, pualshr, puual 

Venir, uitzi, ualau; uits, ual, venir 

Ver, ita, uita 


223 


Corpus 

Menor 




Verde (color), shushúhuic; xuxuuuik, verde azul 
Verdura, quílít; kilit 

Vestir, taguentu; kimiluo, mutolio, vestir 

Vestido, quemit; kimil, cargar, llevar a cuestas, bulto; kuechpolo, vestido, disfraz 

Vez, pa; sepa, una vez; umpo, dos veces 

Vida, nemili; nemilisti 

Viejo, majchin; ilomo; mojchin, ueylon 

Viejo, shulej, huehue; chulet, xulet 

Viento, ejécat, ejekat 

Vivir, tagati, neyulti; togoti, engendrar; nemi, ser, estar, vivir; ne-yul-ti, se deriva de corazón (yulu) 
como centro anímico vital 
Volar, patajni; potonio 
Volcán, ueytépet; literalmente, cerro grande 

Volver, vuelta, cuepa, kuepo 
Vos, vosotros, an, amejuan 

Voz, ténti; -kupok, garganta, voz, eco; tenti, tsotsolis 

Y 

Yo, luego, nemand, ma; nemana, pronto, luego 
Yerbo, guate - uate; uotol, xiuit 

Yo, ni, naja 

Yacer, nemi; nemi, ser, estar, vivir, habitar, morar, yacer 

Yerno, munti 

Yuca, camutz; komuts 

z 

Zancudo, chilmica; mayóte, zancudo que no pica; muyut, zancudo; soyuli; chilmiko, zancudo de larva 

Zorrillo, épat; epot 

Zarzo, tapdtzu, tapatsu; potsu, aturdir 

Zuro (zorro), ulut; ustuo, zorra 
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A... En cuyo espejo de agua se repiten unas pocas imágenes eternas." 

J.L. Borges. 


I 


Al concluir la monografía Panchimalco, Alejandro Dagoberto Marroquin se enfrenta a un dilema insoluble. 
Por una parte, descubre que la comunidad indígena guarda su memoria en “argumentos que, copiados 
a mano, existen en poder de algunas personas especializadas” (1959: 428). Pobreza y discriminación no 
bastan para desterrar la recordación del grupo. Al presente, su evocación resiste todo olvido. 

Por otra parte, la visión realista del antropólogo no le permite descifrar el contenido de esas historias. 
En su “extraordinaria riqueza”, la “sabiduría popular” se le revela no como conocimiento sistemático del 
pasado. En cambio, le ofrece arbitrariedad y confusión de épocas. “De un eterno modo”, entremezcla 
personajes sin enlace de tiempo. 

“Modalidades artísticas y tradiciones prehispánicas, combinadas en aparente forma caprichosa con 
elementos culturales de la colonia, surgieron ante nuestros ojos, sorprendiéndonos por el entrecruce 
maravilloso. [Entre ellas se cuenta] 'moros y cristianos', danza [cuya] distribución de los personajes casi 
siempre es arbitraria y carece, en muchos casos, de base histórica” (Marroquin, 1959: 416 y 428). 

La cuestión crucial para el antropólogo consiste en conciliar los extremos. Eiay una sabiduría ancestral, 
pero se le exhibe como combinatoria voluble y casual de rasgos culturales y períodos distantes. La 
celebración inicial del patrimonio indígena se agota en la dificultad de trascender la “apariencia” mítica 
para desentrañar la esencia documental. 

Para una imaginación histórica realista, resulta imposible que la “reconquista” de España se confunda 
con la conquista de América. La danza “escenifica determinados romances españoles que recordaban 
las luchas del pueblo ibérico en contra del imperio de la media luna, adaptándolos, desde luego, al 
ambiente indígena y forzando a los personajes a aludir a los problemas surgidos con la conquista de 
América y la colonización” (Marroquin, 1959: 428). En comparsa apostólica de seis cristianos contra 
seis moros se fusionan varios eventos históricos: reconquista, conquista y colonización posterior que se 
continúa hasta el presente poscolonial. 
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Marroquín se sorprende de revisar que el repertorio de “moros” incluye a un bandido bondadoso como 
el “Partideño” y a personajes de la colonia temprana como “el rey Moctezuma” y “la Malinche”, al 
igual que el de cristianos, a “un indio choluteco” recién convertido. Si estas combinaciones las juzga de 
“anacronismos”, cuánto más no le asombrarla descubrir que los personajes se renuevan en los estados 
independientes hasta relatar la actualidad colonizadora (Marroquín, 1959: 429). Lo “anacránico” se alarga 
en el presente para englobar bajo una misma figura tres actos distintos de colonialismo: reconquista, 
conquista y los eventos de 1932 en El Salvador. Esta reunión de eventos bajo un mismo símbolo es cierta 
para los ojos que bailan y para los que observan. 

La conclusión de Marroquin es obvia. Delega el “estudio profundo y concentrado” del folclor para 
generaciones futuras que se interesen en asentar “las bases firmes [...] del arte nacional salvadoreño” 
(Marroquin, 1959: 441 y 442). A medio siglo de su encomienda, la nacionalidad salvadoreña existe 
en la diáspora transterritorial y en el exilio. A nadie se le ocurriría fundar un “arte nacional” en una 
posmodernidad disolvente. “Nadie es la patria” (Borges, 2007, vol. 2: 365). 

Alimentar mitos nacionalistas tampoco forma parte de nuestro propósito. Más bien, nos interesa 
demostrar la manera en que un pensamiento prerrealista indígena se emparienta con la más avanzada 
vanguardia artística latinoamericana; su premodernidad es nuestra posmodernidad. Para ello, antes de 
iniciar el estudio de la danza, remitimos a una lectura del argentino Jorge Luis Borges (2007, vol. 2: 514): 

Se le ocurrió que los hombres, a lo largo del tiempo, han repetido siempre dos historias: la de una bajel perdido que 
busca por los mares mediterráneos una isla querida, y la de un dios que se hace sacrificar en el Gólgota. La historia 
universal es la historia de unas cuantas metáforas [o la de su] diversa entonación [...] filosóficamente, la memoria no 
es menos prodigiosa que la adivinación del futuro. 

Con estas líneas tajantes, Borges nos enfrenta a las paradojas del tiempo. Si podemos recordar, somos 
capaces de predecir ya que mañana se halla más cercano que la reconquista, la conquista y 1932. De 
creer que recordamos con exactitud aritmética y testimonial, también existiría una facultad humana 
complementaria que anticiparía el porvenir. Esta capacidad vaticinaría que los modelos narrativos del 
futuro, en su eterno retorno, copian en “espejo espectral” y “oscura rotación pitagórica” los moldes 
legendarios que los preceden (Borges, 2007, vol. 2: 355). 
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Encerrado en dos aristas que delimitan el pensamiento occidental —Grecia y judeo-cristianismo— el 
escritor argentino clasifica todas las visiones de la historia por el peso especifico que le conceden a esas 
columnas fundacionales. Verbigracia, la revolución marxista y el freudianismo edipico representarían 
variantes del viaje de Ulises hacia la tierra prometida del comunismo o de la madre-patria extraviada. 
Ambas travesías son en Borges ilusiones vanas —pero necesarias— rotas por la castración simbólica de 
la que nacemos y nos separamos del origen. “Somos Edipo [...] la larga y triple bestia somos”. “La que 
pudo haber sido y no fue”, porque es “un rio y una fuga” (Borges, vol. 2, 2007: 355). 

Como acto de victimizar a un pueblo oprimido, la colonialidad conjuga los dos arquetipos históricos. La 
opresión (pos)colonial se leerla como repetición del sacrificio en el Gólgota, mientras que la esperanza 
de liberación reiteraría el “bajel perdido” que en el judeo-cristianismo se llama “éxodo”. 

Al igual que el borgeano, el pensamiento indígena de la danza subsume al individuo en el género. Lo 
particular se abstrae en su categoría absoluta para entregamos —no el evento único e irrepetible— 
sino su disolución en el arquetipo periódico e intemporal. Su funcionamiento semeja al de cualquier 
sustantivo —“mango/anacardiócea”, por ejemplo— al cual pertenecen todas los especímenes concretos 
del género. 

La palabra y el arquetipo responden a un “zahir” infinito que engloba todas las ocurrencias posibles de 
esa categoría. Si el término “mango” comprende todos los mangos que existieron, existen y existirán, 
“dios crucificado en el Gólgota” abarca a todas las victimas y éxodo del “bajel perdido”, toda esperanza. 
“Son miles las que pasan y son miles / las que vuelven, pero [la pantera] es una y eterna” (Borges, 2007, 
vol. 3:95). 

Nos preguntamos si existe evidencia documental quejustifique una lectura borgeana de la danza “moros 
y cristianos”. Esta interpretación reduciría la memoria histórica codificada en el baile al arquetipo de la 
victima propiciatoria. El acto colonial de los cristianos calca cíclicamente al “de un dios que [...] sacrifican 
en el Gólgota”. La hegemonía cristiana la funda la crucifixión reiterada de los pueblos oprimidos. 

Los personajes danzantes condensan al menos tres actos de colonialismo: reconquista, conquista y 
1932, para no mencionar sino de paso la faena robinhoodesca del Partideño. La correlación victimario- 
victima respectivamente se corresponde a cristiano-moro, español-indígena y ladino-indigena. En la 
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danza, la conversión religiosa y la aculturación son corolarios no de un convencimiento profundo que 
otorga la fe, sino de una imposición por la violencia luego de una guerra despiadada. Más que danza, 
los “moros y cristianos” nos ofrecen una ópera posmoderna y vanguardista que incluye baile, música y 
canto. Según la más estricta exigencia borgeana, su función teatral representa un testimonio posrealista. 

Puesto que Marroquín se exime de transcribir las historias que le muestra el poblado de Panchimalco, 
debemos recurrir a otras fuentes. La documentación nos la proporciona el segundo volumen de Cuzcatlán 
típico de María de Baratta (1951; véase imagen de siguiente página). En específico, pensamos en la 
sección “Relación de la 'Historia de moros y cristianos'” que, como trabajo independiente, obtiene el 
premio “José María Peralta Lagos” en 1949-1950 (1951: 409-470). 

Su descripción nos aprende que la historia como evento puede recordarse de manera convencional 
en un libro escrito, pero que las comunidades indígenas salvadoreñas prefieren danzas, cantos, mitos 
y rituales como modalidades privilegiadas de historiografía. La historia no “se cifra [con letras] en un 
libro”; se danza con el cuerpo entero del testimoniante quien canta y musicaliza hechos vividos. A veces 
la historia también se tatúa en la piel. 
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^ Cuzcatlán Típico 

i 



ENSAYO SOBRE 
ETNOFONIA DE EL SALVADOR 

Folklore, Folkwisa y Folkway 


MARIA DE BARATTA 



SAN SALVADOR. EL SALVADOR. C. A. 
pUBLICACIONES OEL MINISTERIO DE CULTOR j 


Portadilla de la segunda parte de Cuzcatlán típico (Baratta, 1951). 
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La danza confronta a seis personajes cristianos y seis moros. A la arbitraria selección de nombres y 
lugares representados —que asombra a IMarroquin— se agrega la dificultad de su notación rigurosa. 
Según Baratta, los “motivos musicales [...] no datan [de la misma] época [por lo cual] no es posible 
reducirlos a un compás esquemático: desde este punto son irracionales” (1951: 431; véase imagen 
abajo). Hay una mezcla heteróclita de rasgos culturales, espaciales y temporales tan compleja que 
estorba la visión realista de todo antropólogo clásico. “No llegamos nunca a hacer una fiel realización 
del misterioso carácter arritmico” (Baratta, 1951: 431). 

“Lo híbrido” caracterizaría “la forma libre y complicada” que construye “la frase musical”, al igual que el 
libreto en recitativo o cantado. Además, el espacio y el tiempo se perciben según parámetros de amasijo 
poético y musical sin claridad para el pensamiento positivo y realista. A los ejecutantes “les da un pepino 
que los coloquemos en España [...] Tetudn o San Salvador”, como “para el caso lo mismo da” el nombre 
de los “dos jefes con su respectivo gracioso o bufón” (Baratta, 1951: 420). “Vuelvo a Junín, donde no 
estuve nunca” (Borges, 2007, vol. 2: 368). 



Los Moros y cristianos de San Antonio Abad (Baratta, 1951: 421). 
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“El indio en su ingenuidad primitiva siente como realidad lo que para nosotros se ha convertido en 
pálida imagen: la existencia viviente del pasado. Y esta vigorosa presencia de lo que fue, hace posible y 
necesaria su constante representación” en ópera (Baratta, 1951: 439). Es obvio que no compartimos los 
juicios evolucionistas ingenuos de Baratta que exige una cronología rectilínea en la cual lo indígena se 
sitúa en el pretérito “inmutable como sus piedras milenarias” (1951: 277) y lo occidental en el presente. 

Paradójicamente, el auge de la antropología científica salvadoreña, la de Marroquín, también comparte 
esos postulados al asentar que su viaje a “la olla geológica” de Panchimalco lo vive como descenso ad 
inferas o retroceso en el tiempo. Al igual que Borges, en su vanguardismo, el indígena sabe que “hoy 
es ayer. Eres los otros/cuyo rostro es el polvo. Eres los muertos”, como ambos reconocen también que 
“lo perfecto sólo es atribución de los dioses” (Borges, 2007, vol. 2: 425; Baratta, 1951: 271). “En la oda 
militar congregaste/las rituales metáforas de la estirpe [...] viste en el ahora el ayer” (Borges, 2007, vol. 
2: 328). 

Pero las “fusiones” sólo remiten a confusiones para un espectador que desconozca toda jam session 
semejante a zarabanda, chacona, fandango, etc., ritmos barrocos cuya ejecución intercultural improvisada 
anticipa la eclosión jazzística actual según lo augura el escritor franco-cubano Alejo Carpentier. Para el 
cubano, el barroco se escribe bar rock (Carpentier, 1974. El juego de palabras es nuestro). 

La apariencia misma de los personajes nos sugiere una neta distinción racial. Los grupos antagónicos los 
expresan “el tipo español, con ojos de vidrio azules y largos mostachos” y el “color negro” del segundo; 
“claro” el uno, “ronco” el otro. La simple fisonomía bosqueja la manera en que la oposición religiosa oculta 
un conflicto étnico: blanco (occidental)-no blanco (moro-indígena-negro, etc.) (Baratta, 1951: 413). 

Obviamente, en “apariencia”, las equivocaciones históricas significan que la abigarrada composición 
sinfónica de la danza entremezcla tradiciones culturales que se despliegan en conflicto por siglos. Como 
ópera vanguardista, su ejecución anticipa nuestra actualidad posmoderna que funde temporalidades sin 
estratos fijos. Baratta se apoya en los cambios de la notación musical para clasificar cronológicamente 
los diversos sones que acompañan el baile de cada personaje. 

El paso de la escala pentatónica prehispánica a la sexta nota colonial, primero, y a la heptatónica luego 
en el siglo XVIII y XIX, modula un rígido evolucionismo: sociedad prehispánica-colonia-modernidad 
occidental. Pero existen casos de tal hibridez —“Son de la topada”— en los que la modernidad da cabida 
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a lo primitivo para renegar toda cronología evolutiva: “la escala temperada del siglo XVIII y XIX [...] 
comienza con un ritmo de pájaro (característico de la música indígena)” prehispánica (Baratta, 1951: 
251 y 339). 
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Son de La Topada (Baratta, 1951: 437). 


Aún así, la etnomusicóloga se pregunta si la misma secuencia lineal regiría el desarrollo idiomdtico de 
las lenguas orientales y amerindias tonales hasta su culminación evolutiva en Occidente. “El hombre 
fue en su origen un animal cantor y es posible que sus muy primitivos y rudimentarios lenguajes hayan 
sido cantados [...] como los monosílabos chinos y los acentos tónicos o fónicos [y] el canturreado de 
nuestros indios. ¿No serón supervivencias de un estado original?” (Baratta, 1951:510. Reiteramos nuestro 
desacuerdo con el evolucionismo lineal e ingenuo de Baratta; entendemos que a la antropología, como 
“ciencia del humor”, le corresponde demostrar la unión de los opuestos: lo civilizado en el “primitivo” y 
lo salvaje en el “civilizado”). Los indígenas serían sobrevivientes del paraíso terrenal, génesis viviente que 
contradice nuestra condición urbana posbabélica. A una “lengua primitiva” le corresponde una “raza 
inferior a la blanca” que sólo mezcla y blanqueamiento remediarían para elevarla al nivel de lo civilizado. 
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“Es un hecho comprobado por la ciencia que la organización de la raza india, es inferior y más débil que 
la europea [pero] va purificándose paulatinamente [...] y en el porvenir será la manifestación de la nueva 
raza americana [...] el tipa moreno [por] el dominio que la raza blanca ejerce sobre las demás [aunque 
posee] cualidades intelectuales y morales el tipo indio desaparece por la asunción de la raza blanca que 
lo pule y perfecciona” (Baratta, 1951: 385 y 386). 

Pero, en esencia, los errores históricos revelan prejuicios o estereotipos culturales según los cuales una 
sociedad percibe la diferencia a su arbitrio. Anotaríamos la idea de concebir el cristianismo como religión 
superior y monoteísmo único —“donde hay un solo Dios”— frente a un Islam decorado con “sirenas, 
serpientes, dragones”. 

Asociado al antiguo politeísmo romano —bajo la figura de “Nerón”—y al indígena mismo, confundidas 
también la imagen del profeta y de la divinidad superior —Mohammed y Allah— el Islam condensa 
siglos de encarnizada lucha por imponer el cristianismo a la fuerza en la propia Europa, África del norte, 
América, etc. En términos políticos bastante contemporáneos, la victoria cristiana se vislumbra según la 
fórmula “'olvidar la tiranía [terrorismo]' islámica” (Baratta, 1951: 470). 

No obstante, la presunta superioridad cristiana no deriva de argumentos teológicos racionales, ni de 
una filosofía disciplinada en su demostración espiritual. El predominio lo avala el valor que le concede a 
la violencia y a la guerra como gestas fundadoras de la civilización. La batalla precede toda conversión 
religiosa y guía la aculturación ética del vencido. En evidencia, el grito de exterminio —“¡qué mueran 
todos los moros!”— se vuelca hacia los demás grupos étnicos sometidos para recordarles su destino de 
sumisión o masacre. 

“Y si no se reunieren 
a mi santa Religión, 
entonces serón esclavos 
de mi grande batallón. 

(Baratta, 1951: 441-442) 

En esta figuración pendenciera del cristianismo militante, los prejuicios culturales —estereotipos de 
la diferencia— se revierten contra el opresor blanco. No sólo se musicaliza, danza y canta en coro su 


No lo dudes gran señor 
y no tenga ningún cuidado 
que a ese moro [indio] rebelde 
7 y 7 y te lo 'entriego' sepultado". 
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Sones de La historia de moros y cristianos (Baratta, 1951: 433). 
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irracionalidad belicosa: “te convenzo [...] o te concluyo con la muerte” (Baratta, 1951: 450). A la vez, 
se simboliza el carácter cristiano como depredación afiliada al canibalismo. El ansia de antropofagia 
no resulta un temperamento de lo “primitivo”. Lo sanguinario distingue la paradójica obra civilizadora 
del Occidente. 

La danza de la historia ocurre en honor a “Santiago [quien] en caballo descrinado, blanco, púgil, 
engrillado nubarrón de tempestad, desenvainando el acero lo empuña [como] Apóstol guerrero [cual] 
Huitzilopochtli católico” presto a la guerra y a la matanza (Baratta, 1951: 428). Si suele calificarse de 
“matamoros”, a este apelativo agrega ahora el de “mataindios”, talvez el de “matanegros”. La compleja 
silueta del cristiano se resuelve en el canibalismo como amenaza al infiel que reniega toda conversión. 
Los cristianos comen “indios”. 

“Y hay verán esos brutos 
que todos los voy a quizar 
como gallinas en ollas 
y envueltos como tamal. 

(Baratta, 1951: 443 y 459) 


Y que querés vos conmigo 
feresote mal tayado, 
ya te vamos a comer 
en una hoya bien guisado". 
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w 

El mundo visible se da entero en cada representación." 

J.L. Borges. 


Lo indígena se cuela quizás de manera bastante subrepticia. Más allá de los personajes de la colonia 
temprana que descubre Marroquln, es posible que el concepto náhuatl de poesía guerrera añore 
disimuladamente en el libreto de la danza. En verdad, la batalla se describe en términos de rancio in 
Xóchitl in cuicotl como anthos-logos o ñorilegio en el cual el canto (cuicatl/logos) se adorna de ñores 
[xochitU anthos). 

“Salgan ya sin dilación, 

Salga el más atrevido, 

Que hoy deseo jugar 
En este campo florido. 

(Baratta, 1951: 462-463) 

La asociación entre ñor, batalla y sol actúa como reminiscencia de un pensamiento poético y guerrero 
prehispánico, colonial temprano, que se niega a desaparecer. La poesía —“comprometida” según 
terminología reciente— incita a la resistencia armada contra el opresor español y ladino. Ambas frases 
ñoridas aparecen en los Cantares mexicanos escritos hacia finales del siglo XVI, las que la memoria 
histórica salvadoreña se niega a olvidar en pleno siglo XX. 

Si “ñores olorosas” —en náhuatl "tlazolhuelic xochitl" — refieren ñorilegio y corazones sacrificados 
al “astro matutino”, “campo ñorido” — "necaliztli xochitl yuhqui/nehcaliztli xochitl iuhqui, la batalla 
es como una ñor”; "xochithualli, flower court" — remite a la contienda bélica misma y al lugar de la 
danza (Garibay, 1971-1972, vol. 1: 100-104; Cantares mexicanos, folio 70R, línea 19, según Garibay en 
Veinte himnos; Bierhorst, 1985a: 134-135 y 378-379). La “guerra (como ñor(ilegio)) forma y sustenta 
el cosmos citadino al proveer tierra para cosechas y víveres sacrificiales —petróleo y contratos 
corporativos diríamos ahora— para las fuerzas cósmicas vivientes. [Por ello] es agradable” (Read, 
2006: 332). 


¡Ea! ¡Flores olorosas! 

¡Eo! Astro matutino 
despida rayos de fuego 
en contra del enemigo.” 
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María de Baratía 


Historinntes sia máscara, nativos de Santa Cruz Micbapa, en las festividades de su'pueblo. 


Historiantes de Santa Cruz Michapa (Baratta, 1951: 425). 
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En los rostros enemigos, lo violencia guerrera dirime el conflicto por poética sacrificial en el frente indígena, 
o por amenaza caníbal y matanza en el lado cristiano. Lo que para unos es “campo florido”, para otros es 
“campo divino”. Si el primero se jacta de “matar mil españoles”, el segundo, de “quitar la vida a cien mil 
leones combatientes” (Baratta, 1951: 444). Este despliegue militar—cristiano y moro— de arrogancia 
masculina se ejecuta “delante de las muchachas casaderas del lugar, a quienes desean conquistar” 
(Baratta, 1951: 416). Militar y sexual, la batalla aplica una doble conquista según el “evangelio apócrifo”: 
“el que matare [...] por la ley que él cree justa, no tiene culpa” (Borges, 2007, vol. 2:444). La batalla opera 
como bastión espiritual de la fe, incluso como baluarte paradójico de creencias pacifistas y pro-vida. 

Sin embargo, la ejecución misma de la danza presupone que la memoria se renueva al convocar el pasado 
en el presente. Por la presencia, la memoria se restaura e incorpora rimas que —como demostrativos 
(éste, ése, aquél) y pronombres personales (yo, tú)— sólo las explica la intervención de concurrentes y 
observadores directos. Cuanto más relevancia social posea un espectador, tanto más los danzantes se 
ven obligados a capturar su atención cambiando el libreto tradicional. En este arraigo demostrativo en la 
actualidad, la danza ofrece un modelo improvisado jazzístico para adaptar la política en curso al modelo 
arquetípico ancestral. 

Así, “el 13 de septiembre, víspera de las fiestas de La Cruz de Roma, que es el Patrono de Panchimalco, 
estuvimos en la celebración junto con el alcalde de dicho pueblo, que en aquel tiempo era don Luís 
Ligueroa; frente a la plaza que rodea al Templo presenciamos el baile de moros, y uno de los gracejos, 
entre otros de sus derrepentes soltó éste: 'Etetesacu derrepento, y te sacu del faltriqueroa, pa que me dé 
pa mi frute, el niño Luís Ligueroa', y el complaciente alcalde hubo de sacar un tostón para recompensar 
la gansada” (Baratta, 1951: 421). Baratta se asombra ante “la rapidez con que los indios declaman las 
ocurrencias que improvisan para tomar en broma a alguno de los espectadores” (1951: 298). 

La jam session vanguardista se halla a la obra, creada por un “ingenio y talento artístico” que vuelca el 
pretérito mítico hacia el presente vivo. La autoridad política rinde tributo a los guardianes de la memoria 
colectiva bajo intimidación irónica, para que la soltura graciosa no desborde hacia su descrédito público 
y hacia la risotada colectiva. De rozar en lo mordaz, la figura del alcalde podría asociarse con alguno de 
los arquetipos nada halagadores que los danzantes personifican en la ópera bailada. La danza ofrece el 
molde abstracto que descifra la política actual. Acaso la conciba como nueva depredación antropófaga. 
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Al igual que la presencia, el paso del tiempo hace que los nuevos eventos históricos se interpreten desde 
el “cristal con que se mira” el pasado lejano (refrán popular). Aunque Baratta no asienta con precisión 
fechas y años en que visita los pueblos indígenas para compilar cada una de las danzas, al menos nos 
informa la cercanía temporal entre una ejecución de “moros y cristianos” y el etnocidio de 1932. Quien 
ejecuta la ópera vanguardista “¡es el mismo pueblo que presenció las luchas fratricidas entre ladinos y 
naturales de aquel Enero inolvidable...!” (Baratta, 1951: 225). 

En esta proximidad de lo vivido, el mito se encarna en la experiencia inmediata de los danzantes y de su 
público. El pasado colonial se actualiza en la matanza de “enero”, de tal modo que la lucha encarnizada 
entre vencedores cristianos y moros vencidos “se repite” bajo la apariencia individual del ladino que 
masacra y del indígena que sufre la matanza. La inmediación de la vivencia descubre la realidad del 
arquetipo. Baratta (1951: 429-430) lo registra así: 

Entra el corro a la plaza del atrio frente a la Iglesia, de allí conducen a Santiago en hombros [...] una india, a sus pies, ora 
con tal fervor que me aflige. Ella dice en voz alta su demanda: "su hijo, aquella noche de tiros y de metrallo fue sacado 
de su casa, y no pudo decirle adiós... ¡creyó ella que volvería... pero le tocó ‘la de perder’... ‘le echaron la bola negra’ y no 
volvió...!" [...] otro indio de mirada lejana, suena el pito de caña que se prolonga en notas añorantes y tristes [...] mientras 
las risas a coro de la muchedumbre que rodeaba al tradicional baile de ‘Moros y cristianos’ celebran los chistes del 
‘Gracejo Moro’...! [sic] ¡Incomprensibles contrastes de la vida...! ¡Quién hubiera dicho que aquella tragedia de ‘Moros y 
Cristianos’ se habla repetido en el Enero [de 1932] que acababa de pasar...! ¡Sólo que ahora la tragedia fue entre 
hermanos...! 

Es obvio que “los indios se han servido del baile para perpetuar la memoria de notables hechos históricos” 
de los cuales 1932 no resulta la excepción (Baratta, 1951: 72). “En el tiempo del comunismo, a Timoteo 
Lúe los ladinos lo mataron porque tenía mucho pisto” (Baratta, 1951: 268). 
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IV 

Junto a Borges, concluiríamos que la danza exhibe sólo una de esas “pocas imágenes eternas” y cíclicas 
que, como la poesía, retoma “verde y humilde” a cada “aurora y ocaso”. Esta recurrencia infinita de 
un tiempo circular es la posmodernidad más actual y punzante. En su incapacidad por trascender la 
prehistoria humana, repite sin cese la leyenda “de un dios que se hace sacrificar en el Gólgota”. “El nopal 
que se levanta hierótico y noble entre áridas tierras asesinas, doloroso como un Cristo coronado de 
espinas...! Nopal: para mí, simbolizas al indio de mi raza, que todavía se yergue altivo y valiente, a pesar 
del dolor que lo agobia y las espinas que lo sangran...!” (Baratta, 1951: 300). 

A este acto colonial —paradoja que vivimos cual “poscolonialidad” colonialista— ahora se le llama 
colonialismo interno. Los países independientes reciclan la opresión colonial que ejerce su precursor 
metropolitano ai negarles a “nuestros indios” —diría Baratta— sus derechos comunales de antaño. 
El recuerdo vivo de lo antiguo se infiltra en el rezo más íntimo y sagrado para hacer de la religión acto 
materno, virginal y telúrico. El verdadero acto re-volucionario exige el retorno a una ítaca borgeana — 
re-vuelta a una premodernidad vanguardista y posmoderna— que la capital salvadoreña olvida. Pero 
en la ópera indígena danzada y en coro, en la religiosidad popular, se mantiene vivo por una ejecución 
cíclica anual. Registra Baratta (1951: 231-232): 

‘Virgen de la Asunción; [...] Si tú quisieras, en compañia del Salvador del Mundo, nuestro gran Patroncito, nos ayudarías 
a que un buen día nos libráramos de esta coyunda, entonces sobre la piedra labrada que tenemos escondida en la 
‘Gruta de Estocal’, te haríamos ceremonias como las de aquel tiempo y te ofrendaríamos nuestra sangre. La tierra 
volvería a sus antiguos dueños [tierras ancestrales e indígenas del común reconocidas por la corona española, pero 
expropiadas por las élites independientes] y tendríamos tareyajes para nuestras siembritas, y el agua sería libre, y 
nuestras montañas también serían libres como enantes [...]’ 

Del arquetipo imperecedero, queda como labor del lector encarnarlo e individualizarlo en otras figuras 
que de la abstracción del género conduzcan a un realismo más concreto y personal. Que de la categoría 
ideal desemboque en el espécimen particular. Por nuestra parte, acostumbrados a la generalización 
borgeana e indígena —“yo que tantos hombres he sido”, “siempre solo”, “espejo del Eterno”— preferimos 
la presencia evanescente del arquetipo platónico que su realización. Nos deleita más “el examen de las 
ideas que el de los nombres y las fechas” de los historiadores. En el 2008, si por escrito asentamos el 
eterno retorno de la misma experiencia de explotación y sacrificio en 1932, taivez en el próximo viaje ai 
país lo escenifiquemos en público ai ritmo de Chiucnauhtecatepetl... 
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Introducción 



El Kujtan Kuyamet (Cujtán Cuyámet) o Tunco de Monte define uno de los ciclos 
literarios náhuat-pipil más difundidos en la zona occidental y central de El Salvador. 
La obra consiste en varios poemas, canciones, bailes, narraciones y declaraciones 
poéticas. Por desgracia, sólo quedan fragmentos que provienen de varias pueblos, 
recolectados hacia la primera mitad del siglo XX. Algunas secciones están transcritas 
en español y otras en un náhuat-pipil bastante españolizado. Kujtan Kuyamet 
significa “El Tunco de Monte” (Pécari tajacu y Tayassu pécari), también llamado 
pécari, jabalí, saíno, chancho de monte, etc. 

El tunco funciona como centro de gravedad en todas las secciones de la danza ritual 
salvo en la primera. Pese a su carácter fragmentado, se trata de una obra maestra 
que demuestra la sensibilidad y el humor de los pipiles. En su forma actual, exhibe 
una belleza truncada como la Venus de Milo y el Satyricon. Salvo que se encuentren 
otros incisos orales en las aldeas indígenas, al presente sólo puede imaginarse su 
gloria pasada integral. 



Canción de Cújtan-Cuyámet de San Sebastián Paleca y Ayutuxtepeque 
(Baratta, 1951: 306). 
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Preludio de la danza 



La danza se inicia con un poema —ahora convertido en canción folclórica— Kan 
kalaki tunal (Donde se entra/ingresa el sol). Los versos recitan un lamento que 
expresa un intenso amor hacia el sol en el ocaso. Al sol se le llama “Nuestro Padre” o 
“Nuestro Señor” (tu-teku), actualmente un epíteto para Dios-Padre o el Dios cristiano. 
El grado de lamento sugiere un vinculo estrecho con rituales escatológicos o del fin 
de los tiempos, destinados a restaurar el sol. 

El poema posee una correlación obvia con “La Canción del Kujtan Kuyamet”. El titulo 
proviene del ndhuat-pipil kan “(a)dónde”, kalaki “entrar, ingresar” de kal “casa” + 
aki “entrar” y tunal “sol” (véanse Brinton, Calvo Pacheco, Campbell, Elliott, Mdntica, 
Walters). Refiere la entrada del sol a su morada nocturna. 

Además de significar “sol”, tunal también quiere decir “dia”. El dia por excelencia 
denota el “dia del nacimiento”, el dia exacto del mes en que el embrión humano 
surge como el sol resplandeciente al oriente de las cavernas nocturnas. Esta fecha 
prodigiosa se halla asociada a las características que forman la personalidad, aun si 
se trate de tendencias más que de una predestinación estricta. 

El sol (tunal) se relaciona al fuego (tit) o, más bien, al fogón como centro de la casa 
y de la vida familiar. El dios del fogón se llama Wewetewt, el “Dios Viejo”, o su avatar 
Xiwteku, “el Dios del Euego, Verdor, Verde-Azul, Piedra Turquesa y del Año”. El término 
xiw, “fuego”, resulta homónimo de la palabra para “hoja, verdor” y, por extensión, 
evoca todo lo exquisito de los colores verde y azul, incluso el cielo y las aguas. 

El concepto representa el núcleo de la familia, la comunidad y el universo, al igual 
que uno de los centros anímicos que le otorgan una energía propia a todo individuo. 
Invoca el lugar seguro contra el caos de la periferia y del pasado. X;w—raiz empleada 
en varias formas, por ejemplo, Paxiw “Por Dios” < pal + Xiw — también quiere decir 
“Dios”. Eiabria una secuencia de sinónimos entre el sol, el dia, el destino de nacimiento 
y la energía anímica personal. Dios y el fuego, como si se tratara de una consonancia 
primordial antes de su explosión en sentidos múltiples. A continuación se transcribe 
una versión reconstruida, basada en el texto recogido por IMaria de Baratta. 
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L1 “Kan kalaki tunal / Donde entra/ingresa el sol” 


Kan kalaki tunal 

Donde entra el sol / (Al ocultarse/entrar/ponerse el sol) 

tu-teku 

nuestro podre/Dios 

tu-teku 

nuestro podre/Dios 

nech-kukuwa 

me duele 

nech-kukuwa 

me duele 

kan kalaki tunal 

Donde entra el sol / (Al ocultarse/entrar/ponerse el sol) 

nu-yulu 

mi corazón/alma 

nu-yulu 

mikia nemi 

mi corazón/alma 

muere 

tunal tit. 

sol de fuego. 

Mits-neki nemi 

Te estoy queriendo, / (Te quiero,) 

mits-neki 

te quiero 

tunal tit 

sol de fuego 

tunal tit 

sol de fuego 

tunal ma tsu. 

sol no te vayas. 

Nu-yulu 

nu-yulu chuuka 

Mi corazón/alma 

Mi corazón/alma llora / (Me llora el alma) 

tunal tit 

sol de fuego 

tunal tit 

sol de fuego 

tunal ma tsu. 

sol no te vayas. 

Ma tsu tit. 

No te vayas fuego 

Yajkiya tunal. 

ya se fue el sol... 
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Acto primero 



La lamentación al sol la continúa “El cantar de Kujtan Kuyamet (Cujtán Cuyámet)”, 
el cual posee varias versiones en Aculhuaca y San Sebastián. El canto reitera el 
profundo amor al sol, pero agrega imprecaciones al tunco de monte para que 
hable y sea descuartizado. 

Las expresiones para ambos actos —hablar y destazar, talu y tali — son casi 
idénticas, lo cual destaca juegos de palabras muy comunes en el humor pipil. La 
materia de la lengua, el sonido, da la pauta para construir el sentido. Lo abstracto 
deriva de lo concreto; lo invisible de lo tangible. 

A la vez existen ejemplos de diafrasismos o combinación de dos expresiones 
literales que remiten un contenido metafórico: bailar (mijtutiya) + cantar (takwika) 
= “festejar”; venir/w;ísa (nacer) + entrar/ka/ak; (morir) = “ciclo del tiempo, ciclo 
de la vida”. La combinación entre “hablar y repartirse” se hace más obvia en la 
sección final del ciclo. Junto al compuesto de dos términos para expresar una idea 
única, la estrecha correlación entre el sonido y el sentido obliga a transformar toda 
traducción literal en figurada y en alegórica. 



Comparsa del baile Tunco de Monte de San Sebastián (Baratta, 1951: 298). 
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La tercera estrofa que textualmente rezaría “al venir el Sol, bailo. Al entrar el Sol, le canto” podría 
glosarse de la manera siguiente “al cumplir el Sol su ciclo de vida, festejo. Le canto y bailo”. Si Sol, tunal, 
también denota la energía anímica personal, por alegoría se obtendría “Al cumplir el Alma su ciclo de 
vida, festejo. Le canto y bailo”. Toda traducción unívoca sería engañosa ya que no considera la variedad 
del sentido —tunal, “sol, día, energía anímica”— y el salto significativo de lo concreto a lo abstracto, 
tunal, “sol, sino de nacimiento”. 


ILl “Kwika-t Kujtan Kuvamet/ La canción dcl Tunco 
de Monte (Aculhuacay San Sebastián)” 


Kujtan Kuyamet 
Naja ni mijtutiya 
Kujtan Kuyamet 
Naja ni ta-kwika. 

Kujtan Kuyamet 
¡Taku pal mu-talu! 

/ (¡Taku pal mu-tali!) 
Kujtan Kuyamet 
¡Xi-mu-talu xi-witsl 

/ (|Xi-mu-tali xi-wits!) 

Kan witsa Tunal 
Naja ni-mijtutiya 
Kan kalaki Tunal 


Traducción 

Tunco de Monte 
Yo si bailo/Bailo 
Tunco de Monte 
Yo si le canto/Le canto. 

Tunco de Monte 
¡Rápido para contar!, 

/ (¡Rápido para repartirte!,) 
Tunco de Monte 
Veni a contar!/!Veni contá! 

/ (¡Veni a repartirte!/!Veni 
[repartirte!) 

Cuando viene el Sol/Al salir/nacer el Sol 
Yo si bailo/Bailo 

Donde entra/ingresa el Sol/Al entrar/ 
[morir el Sol 


Alternativa 

Tunco de Monte 
Festejo 

Tunco de Monte 
Festejo. 

Tunco de Monte 

¡Qué rápido al hablar/repartirte! 

Tunco de Monte 
¡Ven a hablar/repartirte! 


Al cumplir el Sol su ciclo de vida, 

[festejo. Le canto y bailo. 
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Naja ni-ta-kwika. 

Kan witsa Tunal 
Xuchit ni mijtutiya-t 
Kan kalaki Tunal 

Kakalu-t ta-kwika-t. 

Kujtan Kuyamet 
Naja mijtutuiya 
Kujtan Kuyamet 
Naja ni-ta-kwika. 
Kujtan Kuyamet 
Taku xi-mu-talu 
Kujtan Kuyamet 
Chiwa mu-talu xi-wits 
/ (Chiwa mu 


Yo si le canto/Le canto. 

Cuanto viene el Sol/Al salir/nacer el Sol 
Las flores danzan/bailan. 

Donde entre/ingresa el Sol/Al entrar/ 
[morir el Sol 

Los cuervos/zanates cantan. 

Tunco de Monte 

Yo bailo/Bailo 

Tunco de Monte 

Yo le canto/Le canto/Festejo. 

Tunco de Monte 
Flabla rápido 
Tunco de Monte 
Venl para poder hablarte. 

-tali xi-wits) / (Veni para poder repartirte.) 
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Al cumplir el Sol su ciclo de vida, 

[las flores y las aves festejan. 
Le bailan y cantan. 


Festejo al Tunco de Monte. Le bailo 
[y canto. Es el Tunco de 
Monte. Habló rápido. Ven 
para que te diga. Ven para 
que te reparta. 
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La Trama 



Por desgracia, la sección siguiente sólo se halla transcrita en un español regional 
parcialmente nahuatizado en términos morfosintócticos. Este apartado funciona a 
manera de descripción que explica la trama del baile y presenta a los tres personajes 
principales: Don Bartolo, La Vieja (un hombre vestido de mujer) y el Perro (un niño 
vestido de perro). 

El trio actúa armado de lanzas y un cuchillo de madera para matar o sacrificar 
al tunco. Los tres personajes le rezan una oración al Padre Eterno y anuncian la 
repartición de la carne. El acto religioso por excelencia se equipara a la distribución 
del cuerpo de la víctima sacrificial —el alimento cotidiano— cuyo consumo en 
acción de gracias solidifica la cohesión social del grupo. 

Don Bartolo, La Vieja y el Perro parodian a la Sagrada Eamilia y a la Trinidad 
celestial nóhuat-pipil del Sol, la Luna y Venus quienes reemplazan a la cristiana. 
Las equivalencias son las siguientes: Sol-Padre-San José-Don Bartolo, Luna-Madre- 
Virgen-La Vieja, elemento femenino que sustituye al Espíritu Santo, y Venus-Hijo- 
Cristo-Perro/Xu/ut. Nótese que sin una presencia de lo femenino no habría totalidad 
de lo Divino en la mentalidad indígena. 


III. 1 Don Bartolo 


Bartolo personifica a un huehuenche, o viejo de carnaval quien dirige la acción dramática. Su nombre se 
relaciona con bartolina, o presidio. Es posible, aun si bastante dudoso, que los comediantes supieran que 
en arameo significa “hijo del trueno”, un nombre apropiado para un picaro tal. “Viejo” en nóhuat-pipil se 
dice xulet, palabra que también nombra el pene, sobretodo cuando no está erecto. La vejez y el órgano 
masculino se asocian por la calvicie de la cabeza, acaso también por la autoridad patriarcal, falocéntrica. 
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III.2 El Perro 


El papel del Perro lo desempeña un niño disfrazado cuyo nombre traduce literalmente el ndhuat- 
pipil xulut que quiere decir “niño”. En la Pastorela Nahuizalqueña, al Niño Dios lo llaman “Xulut”. Xulut 
corresponde a la forma ndhuat-pipil del náhuatl-mexicano Xolotl, el mellizo sinestro de Ketsalkuwat o 
Quetzalcoatl, a quien representa un perro el cual acompaña a los muertos en su viaje al inframundo. 
También personifica a Venus en su descenso a la morada nocturna. 

Puede relacionarse con los xulu del Popal Vuh —espíritus o way que habitan a las orillas del rio y que 
acompañan a los muertos en su camino a Xibalbá. Xulu quiere decir “descendido” (Christenson, 2004: 
177), pero es posible que se trate de una etimología popular de Xulut. La ejecución de la danza en 
Navidad y en honor al Niño-Dios asociarla tal vez el descenso de Venus a la morada nocturna con el 
nacimiento de Cristo. Su origen se percibiría como un descendimiento de lo Divino hacia el Taltikpak o la 
superficie de la tierra en la cual moran los seres humanos. 


in.3 La Vieja 


“La Vieja” la personifica un hombre vestido de mujer carente de nombre. Se anota el atributo nominal 
que distingue al personaje masculino del femenino, lo cual marcarla una neta diferencia de jerarquía 
social. Mientras la figura varonil recibe un nombre propio antecedido por un reverencial, “don”, la hembra 
carece de nombre en sí y se le otorga un mote, despectivo en español, que califica su decrepitud. Los 
apelativos de ambos héroes de la danza establecen una distinción de género que repercute en su 
atributo político y teatral. 

La presencia y el proceder de La Vieja semejan al actuar de los demonios de ch’ayk’in entre los mayas 
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de Chiopas, quienes se visten de mujeres, sobre todo de ladinas —mestizas o hispanohablantes— para 
burlarse de las costumbres hispanas. En este caso particular de travestismo, ridiculizan la codicia de la 
carne, en el doble sentido de animal comestible (meat/viande) y humana sexual (flesh/chair) como si la 
manducación y la sexualidad formasen una esfera única (véase Bricker, 1973). 

Además La Vieja desempeña un papel homoerótico o homoerdstico, en parodia a la Virgen. Degradar al 
enemigo significa remitirlo a la esfera de lo femenino y horadado que se caracteriza como socialmente 
inferior a la posesión del falo. Acaso la virilidad exprese no un simple atributo físico, sino una potestad 
intrinseca del poder político. 


111.4 La danza y los nenionteni 


En los carnavales de ch’ay k’in, cualquier hombre se viste de mujer y cuestiona la masculinidad de sus 
compatriotas hombres, o también se viste de enemigo de los partidarios de Cristo (véase Bricker, 1973). 
La época en la que suceden se llama wayeb o tiempo de los way entre los mayas clásicos. El equivalente 
nahua se denomina nemantemi en el Anóhuac, tal cual se aprecia entre los pipiles. 

Se trata de un espectáculo bajo el aegis de un huehuenche —“viejito”, en náhuatl-mexicano huehuetzin, 
nóhuat-pipil wewetsin — quien asume un papel semejante al de un taxtulera o “vocero”. Esta voz proviene 
del nóhuat-pipil taj-talu-ani “hablador/el que habla”, el tlataani del náhuatl-mexicano. El personaje está 
encargado de dirigir los ritos de cargo. 

El nemantemi (nóhuat-pipil nemuntemi) se sitúa en los últimos cinco dias del año, los cuales no 
pertenecen a ningún mes en especifico. Durante este periodo no se realiza ningún trabajo. El tiempo 
transcurre pensando la posibilidad que el sol no emerja el año entrante. Para expiar toda falta al sol, 
se realizan sacrificios de animales y ocasionalmente de humanos. Para no deprimirse, las ofrendas se 
acompañan de obras humorísticas en las cuales los hombres se visten de animales o mujeres. Se burlan 
de las normas de la comunidad por chismes e insultos humorísticos. 
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Al presente, todavía existen estas obras al final del año solar o litúrgico a través de toda Mesoamérica, 
de Arizona hasta Costa Rica. En las ciudades se despojan casi por completo de su carácter indígena, 
pero mantienen el humor y los chismes, por ejemplo, “La quema de Judas” en San José, Costa Rica, 
durante el sábado de Semana Santa, los desfiles bufos universitarios y las fiestas patronales. En otros 
lugares se incorporan al Carnaval de Cuaresma, Pascua o Navidad. Es posible que esta sección incluya el 
humor sexual y vulgar del Ch’ay K’in el cual queda censurado en la redacción de los sacerdotes o en la 
transcripción de María de Baratta. En el siglo XXI, este humor pervive en la ironía literaria, en la picaresca 
crítica y en el internet, géneros poéticos que reciclan mitos ancestrales bajo un ropaje posmoderno. 


in.5 El Tunco 


El Tunco es un animal predestinado al sacrificio y así figura entre los vecinos mayas de los pipiles. En 
el Chilam Balam de Tizimin, el versículo 650ss reza así: Y an u chek be katun / Xolpahom t u chakanil / 
Ix kan / Citam / Thul, “Érase el pasar del camino del katun / Eiaciendo el circuito de los campos / y los 
oficios del jabalí / y conejo” (Edmonson, 1982: 37). El animal también desempeña el papel de way o 
nahual (Eridberg, 2005: 27); por ejemplo, nombra al Rey K’an Joy Chitam de Palenque (chitam = “tunco”) 
(Skidmore, 2010: 30). El tunco simboliza a una víctima emisario, sacrificial, la cual se identifica con la 
presa de caza y con el sustento cotidiano. 

Entre los mayas contemporáneos, el cerdo doméstico sustituye al montés en los ritos de cargo, de 
fertilidad y de renovación (Eridberg, 2005: 29). Curiosamente, el nombre para cargo en maya es cuch, el 
cual quiere decir “tunco” o “cerdo” en náhuat. Aún más curioso resulta que el término náhuat-pipil kuch 
también signifique “dormir”, cuyo sentido literal remite al way “nahual, compañero de espíritu”. Entre los 
nahuas del Anáhuac, el tunco no parece desempeñar ningún papel importante aparte de ser un animal 
para la comida y el sacrificio. Acaso alimentarse y sacrificar se equivaldrían en su acto de crimen ritual. 

Sin embargo, sería demasiado arriesgado agregar que el papel del tunco en la sociedad náhuat-pipil 
proviene de los vecinos mayas, ya que no se muestra ninguna inñuencia maya directa en la cultura náhuat. 
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Pero Ruud van Akkeren argumenta un hecho interesante, el que los nahuas y los mayas compartan 
un gran porcentaje de sus linajes o casas nobles. Por ejemplo, los Toj del altiplano guatemalteco son 
homólogos de los Atonal ndhuat, cuyos nombres quieren decir “agua, dia del agua” (Akkeren: 10 y ss). 

El tunco representarla la interrupción del espacio-tiempo del ser humano por las fuerzas malévolas de 
la periferia y del pasado, situación que se percibe en los Ch’ayK’in o Wayeb de los mayas. El papel del ser 
humano consiste en preparar el mundo para el año venidero, purificarlo para que el tiempo persista y no 
perezca. Los dioses crean el mundo, pero al ser humano le corresponde cumplir su deber para que no lo 
destruyan expulsando, por sacrificios propiciatorios, a las fuerzas malignas. 


III.6 “Intriot: Miitutiya Kuitan-Kuyamet/ Baile del Tuneo de 
Monte (San Sebastián)” 

(Baratía, 1951:300-302) 


Don Bartolo: 

En este día efeuctivo 

del nacimiento de Cristo 

hemos de formar un baile 

que se llaman de Cuyómet, 

que anda por estos sitios 

y por estos llanos; 

vos, vieja malvada, 

te vas con yo 

apreveni tu cuchillo, 

para repartir raciones 

para estos mis amigos; 

todos estos mis defeuctos [¿de feudos?] 

dispensarán, señores mios. 


La Vieja: 

¡Eya pues, me fui a los montes, 
ojaló jaye el marrano! 

Y dije, con esa cuchilla 
se lo zamparé en la tripa. 

¡Ea!, perro valiente, 

¡sigale, sigale el rastro! 
o lo agarra de las orejas. 
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Don Bartolo: 

Perdóname, Podre Eterno, 
por Tu grande caridad 
mostraste a Vuestro Hijo, 
en la gloria del Tabor. 

Recibid, ¡oh, Dios Eterno! 
esta nuestra cortedad. 

¡Haber bajado del cielo, 
a nacer en un portal, 
que nos acompañen los cielos, 
y en toda la eternidad! 


La Vieja: 

Del chanchito me desapartó 
con un tajito de jamón, 
para ponerme gordita 
onde pase la junción. 


III.7 “Introit: Miitiitiya Kujtan-Kuyamet/ Baile del 

Tuneo de Monte (Ataeo)” 


¡Túmbele, cuche, 
vaya a encuevar, 
que ya mi perrito, 
ya lo va a cazar! 

IIL8 “Introit: M^itiya Kujtan-Kuyamet / Baile del 

Tuneo de Monte (Cuseataneingo)” 

Pueblecito viejo, 
pero siempre niño. 

Cuseataneingo en fiesta. 

Ocho de diciembre. 

¡Dia de Concepción! 
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María de Baratía 

CUSCATANCINGO ' 


Ei baile del Tunco de Monte en Cuscatancingo (Baratía, 1951: 301). 
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La Comedia 



La sección más cómica corresponde a la repartición que se realiza en “El Baile 
del Kujtan Kuyamet”. Un hombre vestido de piel de jabalí regala la carne de 
tunco, y anuncia quien recibirá una parte especifica del cuerpo. Su figura parece 
corresponder al papel de un ixiptla, “imagen o representante”, de los nahuas del 
Anóhuac, quien personifica y hace el papel de un dios luego de ser sacrificado 
(Brundage, 1979: 32). En su cuerpo se cumple a la letra la consigna etimológica 
del sacrificio, cuyo sentido último remite a la construcción social de lo sagrado por 
un crimen ritual: sacrum-facere, “hacer {facere/foger) lo sagrado”. 

De nuevo, se establece un vinculo estrecho entre la victima sacrificial, el emisario 
de los dioses, y la alimentación cotidiana. Acaso el sacrificio primordial y supremo 
lo encarna el hecho mismo de nutrirse de un cuerpo extraño, predestinado a la 
muerte para darle vida al mundo. Los comensales del banquete equivalen a una 
réplica en miniatura de la sociedad humana que se renueva en el sacrificio y en 
la repartición de la carne de la victima propiciatoria. El aderezo insustituible del 
banquete comunal lo expresa el humor que sella la complicidad de los convidados 
alrededor del Tunco destazado y convertido en manjar. 


IV. 1 “Mijtutiya Kujtan-Kuyamet / Baile del Tuneo de Monte 

(Izaleo)” 


Texto reconstruido 

Chan ne lomu 

Chan ne mu mayordomo 

Ne ix 

Ya wichan, Luis 
Ne gordura 
Ya wichan, señor cura 


Traducción 

Casa en el lomo 
Casa de tu mayordomo 
Mi ojo 

Ya muchacho, Luis 
Mi gordura 

Ya muchacho, señor Cura 
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Ne lengua 

Mi lengua 

Ya wichan, ña Rosendo 

Ya muchacho, ña Rosendo 

Ne pestaña 

Mi pestaña 

Ya wichan, señor Zaña 

Ya muchacho, señor Zaña 

Ne jiel 

Mi hiel 

Ya wichan, ño Miguel 

Ya muchacho, ño Miguel 

Ne vejiga 

Mi vejiga 

Ya wichan, nu amiga 

Ya muchacha, mi amiga 

Ne werwero 

Mi güergüero (buche, garganta) 

Ya wichan, mu cajero 

Ya muchacho, tu cajero 

Ne tsuntekun 

Mi cabeza 

Pa la cuestión sekun 

Para la cuestión según 

Ne costiya 

Mi costilla 

Ya wichan, ña Mariya 

Ya muchacha, ña Mariya 

Ne corazón 

Mi corazón 

Ya wichan, señor Chon 

Ya muchacho, señor Chon 

Ne tripa 

Mi tripa 

Ya wichan, ña Lipa 

Ya muchacho, ña Lipa 

Ne tuchi 

Mi tuchi 

Ya wichan, Luchi 

Ya muchacho, Luchi 

Ne tapax 

Mi tapax 

Ya wichan, Macash 

Ya muchacho, Macax 

Ne untu 

Mi untu 

Ya wichan, mu dijuntu 

Ya muchacho, tu difunto 

Ne peyeju 

Mi pellejo 

Ya wichan, señor Alejo 

Ya muchacho, señor Alejo 

Ne lomu de adentru 

Mi lomo de adentru 

Pa ne tu sargenta 

Para tu sargento 

Ne cola 

Mi cola 

Ya wichan, Lola 

Ya muchacha, Lola 

Ne textexin 

Mi textexin 

Ya wichan, señor Texin 

Ya muchacho, señor Texin 

Ne juilo 

Mi filo 

Ya wichan, Cirila 

Ya muchacho, Cirilo 

Yawi-t yeka-t 

Van bien 

Tami-t wewet 

Terminan el tambor 

Compagre. 

Compadre. 
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IV.2 “Baile de Kuitan-Kuyamet/ Baile del Tuneo de Monte 

(Panehimaleo)” 


Chan Kuyamet, ne lomo, 

En la guarida del tunco, mi lomo. 

pal don Chico Palomo. 

para don Chico Palomo. 

Chan Kuyamet, ne gordura, 

En la guarida del tunco, mi gordura, 

pal el señor Cura. 

para el señor Cura. 

Chan Kuyamet, ne hocico, 

En la guarida del tunco, mi hocico. 

pal el Cura de Opico. 

para el Cura de Opico. 

Chan Kuyamet, ne pellejo. 

En la guarida del tunco, mi pellejo, 

pal el señor Vallejo. 

para el señor Vallejo. 

Chan Kuyamet, ne costiya, 

En la guarida del tunco, mi costilla. 

pal ño José María. 

para niño José Mario. 


IV.3 “Baile de Kuitan-Kuyamet / Baile del Tuneo de Monte 

(San Antonio Abad)” 

(Baratta, 1951: 254) 

Un diente 

La cola. 

para el señor Presidente 

para usted, Lola 

El pellejo 

Las orejas 

para aquel viejo 

para las viejas 

Un ojo (señalando a una señora) 

los chicharrones 

para su antojo 

para todos estos mirones. 
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Se prepara ia comparsa del baile Tunco de Monte en el 
Cantón Villa Mariona (Baratta, 1951: 302). 
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La Difusión de la Danza 



La danza Baratía la denomina “baile de salvajes” en el cual actúan un hombre 
disfrazado de mujer, varios azuzadores encabezados armados de ñecha o lanza, 
uno de los cuales aparece disfrazado de perro. Destazan el tunco y terminan 
la celebración comiendo tamales y café o chocolate, una réplica del banquete 
sacrificial o de la misa. Baratía misma añade que se trata de un pasco! derivado 
de los tiempos precolombinos el cual se celebra alrededor del comienzo o fin del 
ciclo litúrgico (Navidad o Pascua) (Baratía, 1951: 254). 

En Acalhuaca, Mejicanos y sus contornos también se acostumbra bailar el Kujtan 
Kuyamet, con un son de novios llamado La Ofrenda, durante las fiestas nupciales 
o "marconadas" indígenas. Se llama así porque con el son hacen la "Ofrenda 
del Medio Real", según la costumbre ancestral. El son de "Ofrenda" —llamado 
también "Del Medio"— ahora se conoce bajo el nombre de Cujtán-Cuyámet, ya 
que al ejecutarlo hacen la "Ofrenda de su Baile" al "Niño Dios Redentor" (Baratía, 
1951: 254 y ss). 

Se trata de una danza muy antigua de origen indígena que se ejecuta en casi 
todos los pueblos del país. El bailador principal anda disfrazado con un cuero de 
un tunco montés y en su danza imita el correr del animal. Aparecen también en 
la escena un hombre vestido de chistera y levita, al igual que una vieja vestida 
con un traje típico de la región y un gran sombrero adornado con ñores de papel. 

Otro hombre disfrazado de perro dirige el coro. Los participantes en el coro se 
visten de taparrabos y nagüillas de hoja de pacaya, con vistosas plumas en 
la cabeza. Van armados de arco y ñechas, o de lanzas de madera o varas de 
huizcoyol. El ritual establece un vínculo entre la caza, la distribución de la presa, 
el banquete ritual, la alimentación del grupo y su cohesión socio-religiosa. 

En San Sebastián lo celebraban en ndhuat-pipil; en Aculhuaca, en español 
(Baratía, 1951: 295). A veces lo bailan sólo al ritmo de un tepunahuaste o tambor 
de tronco. En otros lugares lo bailan al son de un tepunahuaste, un tambor y 
un pito. En Aculhuaca hay un baile que se llama La Ofrenda el cual se ejecuta 
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durante las fiestas nupciales o mancornadas, ya que lo acompañan de la “Ofrenda del Medio Real”. 
En San Antonio Abad se le dedica al Niño Jesús para las fiestas de Pascua, y en Cuscatancingo a San 
Antonio Abad, del 16 al 23 de enero (Baratta, 1951: 296). 

El Tunco de Monte en San Antonio Abad representa la cacería de un jabalí, personificado por un bailarín 
quien se disfraza con la piel de un tunco de monte. Sostiene con la mano la quijada del animal, que agita 
al compás del tepunahuaste o tambor de tronco. Don Bartolo lleva levita y lo acompaña un hombre 
vestido de mujer, al cual nombran “La Vieja”, vestido de sombrero con listones y ñores de papel. Un niño 
lleva disfraz de perro y le ladra al tunco para azuzarlo (Baratta, 1951: 298). 

Don Bartolo y La Vieja andan con largas varas y un cuchillo de palo con la punta pintada de rojo, 
simulando la sangre. Cazan al animal y, en ese momento, se inicia el “testamento del Tunco” 
(Baratta, 1951: 299). Reparten la carne entre los amigos de la Cofradía y le agregan un refrán 
humorístico al regalo. La euforia del grupo la alimenta el descuartizamiento y la repartición de la 
víctima sacrificial. 

En San Sebastián el tunco lleva en la piel ñores de pascua naturales. Estas ñores corresponderían a 
las de las cruces mayas, las cuales marcan las heridas de Cristo en la cruz en atributo de lo horadado 
(véase Ereidel, Schele & Parker, 1993). Mantiene la forma del baile precolombino ya que sólo utiliza el 
tepunahuaste. Con la conquista, el baile se le dedica al Nacimiento del Niño Dios, es decir, al descenso 
de la divinidad a la superficie de la tierra. 

En Ataco se celebra el Tunco de Monte el 25 de diciembre junto a otros bailes (Baratta, 1951: 300). En 
Cuscatancingo, el pueblo celebra el Día de la Inmaculada Concepción, el 8 de diciembre, con el Tunco de 
Monte y la Historia de Moros y Cristianos. Usan pitos, tambor y tepunahuaste (Baratta, 1951: 302). 

En Aculhuaca, bailan el Tunco de Monte el 24 de diciembre en honor del nacimiento del Niño Dios Redentor. 
Se corea una canción en náhuat-pipil antes del baile: “La canción de Cujtán Cuyámet” (Baratta, 1951: 
305). En Panchimalco, lo celebran el 13 septiembre, la víspera del Santo Patrono (Baratta, 1951: 307). 


272 


Ne Kujtan Kuyamet 
El lunco de Monte 


V. 1 La Danza en la capital salvadoreña 


Pese a su vasta difusión geográfica, la magnitud de la danza en absoluto se implanta en la conciencia 
letrada de El Salvador. Este factor de ausencia demuestra el divorcio radical entre la experiencia literaria 
urbana y la rural. Elay una falta trágica de diálogo entre la ciudad letrada hispana y la mito-poética rural 
náhuat-pipil. 

En la capital salvadoreña, sólo existe constancia de la ejecución pública del Cujtán Cuyámet durante 
las fiestas agostinas de 1937 (véase ilustración anterior y Revista El Salvador, 13, (julio-agosto), 1937). 



Indígenas de Izalco bailando en el estadio (durante el gran Desfile Típico) la Danza de 
los Indios Bárbaros (Baratta, 1951: 252). 
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En uno paradoja sublime, el régimen que según la conciencia histórica en boga suprime la presencia 
indígena del país —la presidencia del general Maximiliano Hernández Martínez (1931-1934; 1935-1939; 
1939-1944)— promueve su despliegue artístico en San Salvador en el propio Estadio Nacional ante un 
público de más de treinta mil personas. 

En esa actuación pública —que culmina el estudio etnográfico de la danza— se estipulan las condiciones 
políticas que enmarcan el auge de un conocimiento antropológico en El Salvador. A la exigencia política 
del saber del Otro, el siglo XXI la llama fascismo y dictadura militar. Desde entonces su estudio y difusión 
las censura una conciencia poética hispana que ignora la diversidad lingüística del legado literario 
salvadoreño. Al presente, en el 2011, la tónica del comentario sobre el indigenismo del mortinato 
consiste en valorar sus obras tachando el nombre de su mecenas y gestor político. Así en El Salvador, 
por paradoja insoluble, se rescata la cultura del fascismo, su transcripción de lo popular, para que el 
marxismo no se quede afónico. 



Desfile de la comparsa en la Danza de los Indios Bárbaros por 
indígenas de Izaico (Baratía, 1951; 252). 
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Portada dei “Acuerdo Ejecutivo de fecha 20 de Noviembre de 1941 por medio del cual se organizó el Comité de 
Investigación del Folklore Nacional y de Arte Típico Salvadoreño. Palacio Nacional: San Salvador, Noviembre 20 
de 1941. Doña Maria de Baratta, Presidente; Dr. Humberto Diaz Casanueva, Vice-Presidente; Dona Mercedes de 
Muñoz Ciudad Real, Primer Vocal; Pbro. Luis Nieto, Segundo Vocal, Don Adolfo Herrera Vega, Tercer Vocal; Srita Emma 
Posada, Secretaria. Rubricado por el Señor Presidente; El Subsecretario del Ramo, f) -Orantes.”. Este Acuerdo Ejecutivo 
testimonia el constante interés gubernamental por el rescate de la tradición indigena durante el martinato. 
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Epílogo 


El Kujtan Kuyamet es el único baile que preserva un drama del nenumtemi en una 
forma reconocible, aunque cristianizado. A nuestro entender, el único drama de 
nemuntemi adicional que perdura es El Güegüence, el cual se transforma en una 
farsa que exalta el triunfo del oprimido sobre el poderoso. 

En el Kujtan Kuyamet se aprecia el pathos asociado con la muerte del sol, junto a 
la ansiedad de restaurarlo y salvar a la humanidad. Se percibe el papel del nahual 
como animal destinado al sacrificio y a la manducación, al igual que como demonio 
a extirparse para que la comunidad se suelde en una sólida unidad religiosa. 
Por el sacrificio la sociedad perdura en la alianza simbólica que liga a todos los 
participantes en la caza de una victima propiciatoria, en la distribución de la carne 
y en el banquete ritual que culmina el rito. 

Ante todo, se aprecia la sobrevivencia de una cultura precolombina que persiste 
hasta el siglo XXL Su presencia recuerda que la civilización actual se fundamenta 
en los mismos cimientos primitivos y corporales que la antigüedad. Se trata de la 
alimentación o destace de una víctima propiciatoria hecha manjar culinario, la caza 
y la guerra Justas como obtención de materias primas, al igual que la sexualidad o 
erotomaquía de una pareja siempre dispar. Todos estos rubros materiales, patentes 
en la danza, la sociedad actual desea olvidarlos para proponerse como modelo 
ejemplar de una cultura superior sin tacha corporal. 
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Rancho indígena de Izalco con el fasto ñorido a un lado (Baratía, 1951: 241). 
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El legado Nóhuat-Pipil 
de María de Baratta 


¡Una investigación genial que pone en primer plano otro 
aspecto transcendental de la cultura salvadoreña! Este 
libro rescata los ritos míticos, músicos y festivos de los 
indígenas Náhuat-Pipiles de Mesoamérica que han 
sobrevivido desde la época precolombina. 





Rafael Lara-Martínez y Rick McCallister muestran que los 
rituales de los indígenas Náhuat-Pipiles trascienden 
conceptos del tiempo y espacio, exponiendo una visión 
multifacética de la historia dentro de un tiempo cíclico 
que se abre a una cosmovisión universal. La recopilación, 
actualización y explicación del trabajo fundamental de 
María de Baratta marcan un paso significativo en el 
campo lingüístico y antropológico, mientras celebran una 
rica historiografía salvadoreña en peligro de extinción. 

Patricia L Swier 
Universidad de Wake Forest 


Este libro genial de Lara Martínez y Me Callister resucita la 
literatura náwat-pipil al reconstruir la recopilación de la 
ilustre investigadora cultural María Mendoza de Baratta 
de una manera que nos permite sentir su grandeza. Los 
estudios adjuntos revelan la importancia de la poética y 
la cultura de los pipiles como clave para un mayor 
entendimiento de las sociedades mesoamericanas. 

Brian Stress 

Universidad de Tejas-Austin, Estados Unidos 








